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HELMUT WEBER
Das Kreuz in der Moraltheologie
Professor Dr. Alfons Auer zur Vollendung des 70. Lebensjahres
Das Kreuz Jesu ist als Bild und Gedanke aus der christlichen Welt nicht
fortzudenken. Es ist vielmehr das Zeichen unseres Glaubens schlechthin und schier
allgegenwärtig, ganz anders, als Goethe es wenige Jahre nach dem Bildersturm der
Französischen Revolution in "Wilhelm Meisters Wanderjahren" gemeint hat, wo er den
Ältesten in der Pädagogischen Provinz sagen läßt: "Wir halten es für eine verdammungs-
würdige Frechheit, jenes Martergerüst und den daran leidenden Heiligen dem Anblick
der Sonne auszusetzen ... " Für ihn fordern Ernst und Tiefe des am Kreuz Geschehenen,
"einen Schleier über dieses Leiden zu ziehen!".
Die Christen in ihrer Gesamtheit haben eine solche Forderung zu keiner Zeit
gezogen, sondern von Anfang an in völlig anderer Weise reagiert. Sie haben den Auftrag
des Paulus, Christus als den Gekreuzigten zu verkünden, als unverzichtbar verstanden
und darum durch alle Zeiten hindurch das Bezeugen und Offenbaren des Kreuzes, nicht
sein Verhüllen, als eine ihrer ersten und wesentlichsten Aufgaben empfunden. Das Kreuz
ist dadurch zu einem Zeichen geworden, das dem Christen präsent ist wie kaum ein
anderes Moment seines Glaubens. Er sieht es als Bild in allen Kirchen, er hat es vor sich
vielfach noch in der eigenen Wohnung, er findet es an Wegen und Straßen, es begegnet
ihm auf Feldern und Bergen; er hört von ihm im Gottesdienst, es tritt ihm entgegen in
Gebeten und Gebärden. Vor allem aber steht es in der Mitte des Credo und in der der
christlichen Theologie; sie würde ihr Wesen verlieren, wenn es in ihr die Rede vom Kreuz
nicht mehr gäbe.
Um so überraschender ist es, in einem Bereich der Theologie so gut wie nichts vom
Kreuz zu finden, und zwar ausgerechnet in jenem, der sich mit dem Verhalten des
Christen befaßt. Die theologische Reflexion über die Moral, dies gilt jedenfalls für den
katholischen Raum, geschieht weithin ohne jeden Rekurs auf das Kreuz-. In ihrer
faktischen Ausprägung bietet die katholische Moraltheologie ein Bild, in dem auch bei
genauerem Zusehen nur äußerst wenig vom Kreuz zu entdecken ist. Vorstellungen und
Gedanken, die mit diesem Geheimnis unseres Glaubens zusammenhängen, spielen in ihr
offenbar keine größere Rolle. Der Rat der Ältesten aus Goethes "Wanderjahren" scheint
hier tatsächlich befolgt und das Kreuz aus der Aufmerksamkeit ausgeblendet.
I SämtlicheWerke. Zürich 1977, Bd. 8, 179.
1 In der reformatorischenEthik wird die Präsenz und Rolle des Kreuzes aus mehreren
Gründen stärker sein; in der Untersuchung hier wird bewußt nur auf den katholischen Bereich
geachtet.
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Diesem Ausfall der Rede vom Kreuz in der Moraltheologie soll im folgenden noch
ein wenig nachgegangen werden (I), doch ist das eigentliche Anliegen dieses Beitrags,
einige positive Möglichkeiten aufzuzeigen, wie es mit der Präsenz und der Rolle des
Kreuzes in der christlichen Ethik bestellt sein könnte (II).
I. Der Befund
Für das Fehlen oder doch spärliche Vorkommen des Kreuzes in der Moraltheologie
läßt sich unschwer eine Vielzahl von Belegen ausführen, aus älteren Werken nicht
minder als aus solchen jüngeren Datums".
So ist für die Gegenwart etwa hinzuweisen, um nur einige wenige Beispiele zu
bringen, auf den Ausfall der Rede vom Kreuz in dem sehr ausführlichen und auf breiter
Grundlage erarbeiteten Handbuch der christlichen Ethik" und auf das vollständige
Fehlen eines entsprechenden Artikels in neueren lexikographischen Werken der
Moraltheologie"; wo in derartigen Übersichten das Wort gelegentlich erwähnt wird, hat
es keinerlei besondere Bedeutung",
Nicht wesentlich anders ist aber auch schon das Bild, das sich in älteren Lehrbüchern
der kasuistisch ausgerichteten Moraltheologie findet. Die Rede vom Kreuz ist äußerst
selten und steht in deutlich nebensächlichen Zusammenhängen. So begegnet sie in einem
Handbuch vom Anfang dieses Jahrhunderts, im Manuale theologiae moralis des
Dominikaners D. Prürnmer", an lediglich drei Stellen des über 1500 Seiten umfassenden
Werkes. An der ersten geht es um die Frage, welche Verehrung man einem Kreuz aus
Holz oder Stein usw. erweisen dürfe"; an der zweiten wird die Vorschrift angeführt, daß
bei der Feier der Messe ein Kreuz für alle sichtbar auf dem Altar zu stehen hat"; und an
der dritten wird festgestellt, daß ein Kirchengebäude seine Weihe nicht verliert, wenn die
Konsekrationskreuze an den Wänden nicht mehr zu sehen sind 1o. In ähnlicher Form und
Beschränkung findet sich das Thema auch in anderen Handbüchern dieses Typs!". Es
J Daß mit dem Aufzeigen dieser Lücke kein Vorwurf erhoben werden soll, mag das
Geständnis des Verfassers zeigen, daß er selber erst nach längerer Lehrtätigkeit und eher zufällig auf
diesen Umstand aufmerksam geworden ist. Vgl. auch das weiter unten am Ende von Abschnitt I
Gesagte.
4 3 Bde. Freiburg 1978 -1982; es verwundert dies um so mehr, als gerade hier auch nicht
wenige evangelische Autoren mitgearbeitet haben.
S So bei B. STOECKLE(Hrsg.), Wötterbuch Christlicher Ethik. Freiburg 1975, wie auch in dem
von K. Hörmann herausgegebenen Lexikon der christlichen Moral, Innsbruck 21976.
6 So wird bei P. PALAZZIN (Hrsg.), Dictionarium morale et canonicum. Rom 1962, I, 995,
unter dem Stichwort "crux" lediglich der Ritus des Kreuzzeichens angesprochen: "Ritu latino
duplici asta transversa constat ... "
7 3 Bde. Freiburg 1915.
8 Vgl. 11, 312 f.
, Vgl. I1I, 207.
10 Etwa, weil die Farbe abgeblättert oder der Mörtel von der Wand gefallen ist; vgl. fII,
205.
11 Vgl. etwa A. LEHMKUHL,Theologia moralis. Freiburg 41887, II, 175; F. A. GÖPFERT,
Moraltheologie. Paderborn 1897, I, 318; A. VERMEERSCH,Theologiae moralis principia, responsa,
consilia. Rom 31933, III, 330, 594, 596.
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scheinen dies somit die dort üblichen, aber auch einzigen Gelegenheiten zu sein, daß im
Rahmen der christlichen Ethik vom Kreuz gesprochen wurde.
Für die letzten Jahrzehnte bilden eine Ausnahme lediglich, wie es scheint, die Werke
von F. Tillmanri'? und B. Häring- t. Bei ihnen ist das Thema vom Kreuz präsent; es wird
häufig und ausführlich darüber gesprochen. Doch stellen sie offenbar die Ausnahme
dar!"; im allgemeinen ist es unverkennbar anders. In der Reflexion über das moralische
Verhalten des Christen auch an das Kreuz zu denken und davon zu sprechen, wurde und
wird de facto selten realisiert.
Was mag der Grund für diesen auf den ersten Blick doch etwas erstaunlichen Ausfall
sein? Wie mag es gekommen sein, und woran mag es liegen?
Hier ist zunächst und vor allem für die Vergangenheit an den meist stark auf die
Praxis bezogenen Charakter der Moraltheologie zu denken. Er ist gewiß zur Zeit nicht
mehr so ausgeprägt wie früher, doch war er durch Jahrhunderte hindurch ein Wesenszug
gerade der katholischen Form einer theologischen Ethik. Moraltheologie war in erster
Linie eine Lehre im Blick auf die Beichte; es sollte klar werden, was Sünde ist und was
nicht. Es ging um das ganz konkrete und praktische Handeln. Die Lehre vom
christlichen Ethos hat sich - nicht ganz, aber weithin - erschöpft im Aufzählen dessen,
was zu tun und zu lassen ist. Das war der Inhalt der mittelalterlichen Bußbücher, aber
das war auch der Stoff der kasuistischen Werke der nach tridentinischen Zeit: des Barock
und der Neuscholastik. Bei diesem Interesse unmittelbar an der Sache, an der Klärung
dessen, wie nun im einzelnen genau zu handeln ist, war für den Gedanken an das Kreuz
kaum eine Chance. Dazu hätte es einer umfassenderen, auf die allgemeinen Gegeben-
heiten des Handelns reflektierenden Sicht bedurft. Aber dies hat eben weitgehend
gefehlt, und zwar, wie man hinzufügen kann und sollte: ohne persönliche Schuld der
betreffenden Moraltheologen. Die Beschränkung auf das Praktische hatte Ursachen, die
der einzelne kaum bemerken, geschweige denn überwinden konnte!".
Ein zweiter Grund ist sodann in dem zu sehen, was man als den ,.vernünftigen" Zug
in der christlichen Ethik bezeichnen könnte: die ebenso unübersehbare wie unverzicht-
bare Orientierung an dem, was als das sachlich Richtige erscheint. Daß man die
ethischen Forderungen zumindest in einem hohen Maß durch den Einsatz der eigenen
geistigen Fähigkeiten aus den Strukturen der Wirklichkeit erkennen kann, ist ein
12 Dies gilt allerdings nur für den von ihm selber stammenden Bd. IV seines Handbuchs der
katholischen Sittenlehre: Die Verwirklichung der Nachfolge Chrisri (11935/36).
13 Hier ist sowohl .Das Gesetz Christi" (l1954) wie das neuere dreibändige Werk .Frei in
Christus" (1979 -1981) zu nennen.
I< Was zudem auch dort nicht gegeben ist, ist eine Reflexion über die methodischen
Möglichkeiten der Rede vom Kreuz innerhalb der Moraltheologie.
15 Ein wesentliches Moment war zweifellos, daß bei der Herauslösung der Moraltheologie aus
der bis dahin einen Theologie die spekulativen Themen der christlichen Ethik bei der Dogmatik
verblieben; die Moraltheologie sollte bewußt nur lehre von den konkreten Gewissensfällen sein,
weshalb sie ursprünglich vielfach auch den Namen einer Kasuslehre (Casus conscientiae) hatte.
Vgl. hierzu vor allem J. THEINER, Die Entwicklung der Moraltheologie zur eigenständigen
Disziplin. Regensburg 1970.
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durchgängiges und berechtigtes Prinzip unserer Ethik. Es begegnet uns in der
Vergangenheit in der hohen Wertschätzung des naturgesetzliehen Denkens, es findet
sich aber auch in der Gegenwart in der Konzeption der "autonomen Moral": Die
Normen für das Verhalten ergeben sich aus der sachlichen Diskussion; es ist eine
Aufgabe, an der jeder Mensch kraft seiner Vernunft mitwirken kann. Damit sind gewiß
die Glaubensinhalte und somit auch der Gedanke des Kreuzes nich-t grundsätzlich
ausgeschaltet. Es ist im Gegenteil, wie noch zu zeigen sein wird, gerade hier ein weiter
Raum dafür gegeben. Aber es liegt bei dieser Ausrichtung auf das sachlich Richtige doch
nahe, daß man sich derart auf das Natürliche und Vernünftige konzentriert, daß de facto
nur noch diese Aspekte der Wirklichkeit wahrgenommen und für das Ganze gehalten
werden.
Schließlich wird man, mit aller Vorsicht, speziell für die Gegenwart noch an einen
dritten Grund denken dürfen: an das vorherrschende heutige Lebensgefühl, in dem das
Kreuz ganz allgemein keine Rolle mehr zu spielen scheint. Das gängige Menschenbild
hat, wenigstens als Idealvorstellung, ohne Zweifel einen vorwiegend optimistischen
Zug. Es ist das Bild des jungen oder doch wenigstens gesunden, seinem Schicksal
gewachsenen Menschen, der Erfolg hat, dessen Leben gelingt, der glücklich ist und,
wenn nicht mit der Welt, so doch einigermaßen mit sich selbst zufrieden. In einer
solchen, meist unreflektierten, aber darum nicht weniger wirksamen Vorstellung von
Mensch und Leben muß der Gedanke an das Kreuz geradezu als störend empfunden
werden und ist dementsprechend gleich gar nicht vorhanden. Gewiß läßt sich nicht
übersehen, daß die Wirklichkeit nicht gar so strahlend ist, wie es die nunmehr
allgegenwärtigen Bilder der Reklame, zahlreicher jedenfalls in der heutigen Welt als das
Zeichen des Kreuzes, in immer neuen Varianten zu suggerieren suchen. Die Defizite des
Glücks werden durchaus gespürt, und man redet seit einiger Zeit auch wieder mehr und
bewußter von ihnen. Aber in der normalen, für den Alltag gedachten und ihn
bestimmenden Mentalität werden derlei Vorstellungen gern und weithin verdrängt. Im
Vordergrund steht nicht das Seufzen der Kreatur, das Paulus als charakteristisch für
diese Weltzeit angesehen hat (Röm 8, 22), sondern ihr Lächeln!". Gewiß ist von dieser
Mentalität nicht auch die Moraltheologie geprägt worden. Vorwürfe in dieser Richtung
dürften sich bei näherem Zusehen als nicht haltbar erweisen. Wohl könnte sein, daß die
Moraltheologie in dem durchaus legitimen Bemühen, auf die Welt und das Empfinden
des heutigen Menschen einzugehen, ein wenig zu sehr von dorther in ihrem Themen-
katalog bestimmt wurde.
Man kann über die hier als Gründe genannten Momente, zumal über das zuletzt
angeführte, durchaus unterschiedlicher Meinung sein: ob sie tatsächlich die Ursachen
für das Vergessen des Kreuzes sind oder auch, ob nicht weitere oder ganz andere zu
nennen wären. Nicht kontrovers dürfte indes das wenig Passende dieses Ausfalls sein,
daß ausgerechnet im Reden über das Handeln des Christen - über das seinen Alltag
füllende Handeln - von dem nicht gesprochen wird, was sonst im Mittelpunkt des
Glaubens und der Frömmigkeit steht. Damit wird, dies sei ausdrücklich betont, kein
Vorwurf erhoben an die Adresse der früheren oder heutigen Moraltheologie. Es hat dort
16 Vgl. die inzwischen allerdings vielfach belächelte Werbung für "Milch von glücklichen
Kühen".
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niemand mit Bedacht vom Kreuz geschwiegen oder gar aus verkehrter Absicht die Rede
von ihm unterschlagen. Worum es geht, ist lediglich, daß man, einmal aufmerksam
geworden auf das Fehlen dieses Themas in der Moraltheologie, dies nicht anders als
einen Mangel empfinden kann, den auszugleichen man nach Kräften versuchen
sollte.
Doch wie wäre dies möglich? In welcher Weise kann und sollte in der Moral-
theologie vom Kreuz gesprochen werden? Das ist das Thema des nun folgenden
Abschnitts.
H. Möglichkeiten
Hier ist zunächst an zwei Möglichkeiten zu denken, die es auch bisher schon gab,
allerdings mehr in der Moralverkündigung und -verrnirtlung als in der ausdrücklichen
theologischen Reflexion.
Die erste Weise ist die Rede vom Kreuz im Zusammenhang mit Forderungen, die als
besonders schwer empfunden werden, wie etwa manches im Bereich der Ehe- oder der
Sexualmoral. Hier hat man in der konkreten Unterweisung, gewissermaßen zur
Rechtfertigung oder auch zur Entschuldigung der Forderung, gerne auf das Kreuz
verwiesen: daß das christliche Leben nun einmal nicht leicht sei und mitunter Heroismus
und Opfer verlangen könne.
Noch häufiger ist freilich das andere gewesen, daß man vom Kreuz gesprochen hat
als Grund für eine völlig neue, speziell den Christen treffende Forderung. Der Christ
muß nicht nur die Normen beachten, die für alle gelten. Er hat darüber hinaus als
Sondergebot das Tragen und Erdulden des Kreuzes. Auch das ist ein unüberhörbares
Thema schon in der Vergangenheit gewesen, bei dem Kreuz und Moral durchaus in
Zusammenhang gebracht worden sind.
Für beide Möglichkeiten wird man dankbar sein. Sie sollten, weil zutreffend und
hilfreich, nicht beiseite getan oder vergessen werden. Nur ist es offenkundig noch recht
wenig. Das Thema vom Kreuz in der Moral scheint beide Male unter Preis verkauft. Im
ersten Fall bleibt die Verbindung zwischen Kreuz und Moral zu äußerlich; es wird keine
Brücke geschlagen zum Inhalt der jeweiligen Forderung, sondern Dur zu einem ihrer
formalen Aspekte, nämlich zu ihrer Strenge. Und im zweiten Falle ist zu isoliert nur von
einer einzigen Forderung die Rede. Aber geht die Bedeutung des Kreuzes nicht weit
darüber hinaus?
Hier soll nun versucht werden - das ist gleichsam die These dieses Beitrags - noch
eine dritte Möglichkeit aufzuzeigen, nach der das Kreuz als bedeutsam erscheint für eine
ganze Reihe von ethischen Themen, und zwar als ein diese Themen direkt betreffendes
Motiv, näherhin: als ein erhellendes und deutendes Motiv, erhellend und deutend mit
seinem eigenen unverkennbaren Gehalt. Gemeint ist, daß auch bei ethischen Themen,
die in sich behandelt und diskutiert werden können, das Bedenken des Kreuzes zur Sache
selbst etwas beiträgt: Das Kreuz setzt neue Akzente, es schenkt neue Perspektiven, es
eröffnet neue Dimensionen.
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Wer mit der neueren Grundlagendiskussion in der Moraltheologie vertraut ist, wird
unschwer erkennen, daß der theoretische Rahmen für dieses größere Einbeziehen des
Kreuzes genau jene Konzeption ist, von der eben bereits die Rede war unter dem seiner
Kürze wegen gewiß mißverständlichen, in seinem theologischen Kontext freilich
durchaus zu rechtfertigenden Namen der "autonomen Moral". Sie bietet in der Tat den
Raum für einen äußerst umfassenden Ansatz der Rede vorn Kreuz.
In dieser Konzeption wird gewiß die Ansicht vertreten, daß das konkrete Material
des Ethischen, die sachlichen Themen wie auch die Normen, zunächst und unmittelbar
aus der innerweltlichen Wirklichkeit des Menschen stammen und durch Vernunft und
Erfahrung gewonnen werden 17. Doch wird hier ebenso nachdrücklich gesagt, daß das so
Gefundene mit Inhalten des Glaubens zusammenzubringen ist: mit theologischen
Gedanken und Motiven, die bei dieser Zusammenschau dann verstanden werden als
Momente einer letzten Ausrichtung und Interpretation der jeweiligen ethischen Themen
und Lösungen. Warum sollte nicht als eines dieser theologischen Motive auch das Kreuz
gesehen werden? Es scheint, daß dies die beste und fruchtbarste Weise ist, vorn Kreuz in
der Moral zu reden.
Vier Beispiele sollen zeigen, in welcher Weise und mit welchen Ergebnissen dies
möglich ist. Sie bringen gewissermaßen die Begründung der gerade genannten
These.
Ein erstes Beispiel sei das Thema der Tugend, zweifellos ein klassisches Thema der
abendländischen Ethik. Hier kann, was die Sache als solche betrifft, die Diskussion
durchaus im Rahmen der Ethik selbst, der sogenannten natürlichen Ethik, geführt
werden. Was Tugend ist, welche Elemente für sie konstitutiv sind, wie sie entsteht usw.
- das alles sind Fragen, die durch vernünftige Überlegung angegangen und gelöst
werden können. Hier ist vorn Kreuz her kaum ein Beitrag zu erwarten. Aber die Klärung
der Sache ist ja nicht schon alles. Zu fragen wäre hier auch, wie Tugend einzuschätzen
und zu werten ist. Und da allerdings hätte das Kreuz sehr wohl etwas zu sagen, und zwar
dadurch, daß es Zeichen und Inbegriff der Erlösung ist!",
Daß der Mensch sein Heil und seine Rettung vom Kreuz empfängt, läßt alle Moral
und damit auch die Tugend auf einen zweiten Platz verwiesen sehen. Das Kreuz
relativiert sowohl die Forderung wie die Anklage. Wir können uns das Heil mit keiner
noch so heroischen ethischen Anstrengung selber geben, noch sind wir bei einem
Versagen hoffnungslos unserer Schuld ausgeliefert. Wir werden, das ist die Auskunft,
die hier vorn Kreuz her kommt, über unser Verhalten hinaus gut und gerecht gemacht
aus Gnade. Eine Auskunft, die zu formulieren vor allem Paulus nicht müde geworden
17 Dabei kann es sich freilich um eine in vielfältiger Weise von der Gnade geführte Vernunft und
Erfahrung handeln.
J8 Ein frühes, wenn auch wahrscheinlich seltenes Zeugnis einer Zuordnung der Themen
"Tugend" und "Kreuz" bietet das poetische Erstlingswerk des Hrabanus Maurus "Oe laudibus
sanctae crucis", in dem ein Zusammenhang des Kreuzes mit den vier Kardinaltugenden beschrieben
wird: quomodo ad crucem pertineant, et quod omnium virtutum fructus per ipsam nobis collati
sunt. Vgl. hierzu S. MAHL,Quadriga virtutum. Die Kardinaltugenden in der Geistesgeschichte der
Karolingerzeit. Köln 1969, 128 f.
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ist: Was zum Heil führt, ist nicht das Gesetz, nicht die eigene moralische Anstrengung
des Menschen, sondern das Kreuz, das Sterben Jesu, seine Hingabe in den Tod!",
Es kann und soll gewiß auch in der christlichen Moral einen Traktat über die Tugend
geben. Daß er mehr Erbstück aus dem Hellenismus als ein Thema der Bibel ist, braucht
den christlichen Ethiker nicht zu irritieren. Aber man sollte sich auch vom Kreuz her
inspirieren lassen, den Gedanken einer letzten und grundsätzlichen Relativierung
einzubringen. Das wäre hier der unverkennbar christliche Akzent, durch den das von
Hause aus bloß moralische Thema der Tugend zu einem Thema der gläubigen Ethik
würde.
Heißt dies, daß das Kreuz dazu führen soll, Moral und moralische Bewährung nicht
weiter wichtig zu nehmen? Soll auch von hier aus der etwas modische Trend gegen
Leistung und Anstrengung unterstützt werden? Daß dies so einfach nicht zu sehen ist,
dürfte gleich das nächste Beispiel zeigen.
Es ist der Beitrag des Kreuzes in der Diskussion um das Kriterium der Moral oder
auch um ihre prinzipielle Ausrichtung: Was kann als das eigentliche Ziel allen Handeins
angesehen werden? Geht es in allem um das Wohl des Menschen, und zwar um das des je
einzelnen, um die Selbstverwirklichkeit der Person, des Individuums? Hat alle Ethik
tatsächlich den Sinn, Anleitung zu sein zu einem geglückten menschlichen Leben-P? Man
wird das alles mit gutem Grund bejahen können, selbst die gewiß als Reizwort wirkende
Vokabel von der Selbstverwirklichung+". Aber hier wäre, damit es nicht zu einer billigen
und egozentrischen Moral kommt, eben der Gedanke vom Kreuz einzuführen--.
Das Kreuz macht deutlich, daß zum Wohl des Menschen, zur Verwirklichung seiner
selbst wesentlich auch die Hingabe gehört: daß man von sich selber absehen kann zum
Wohl von anderen, daß man zum Geben, zum Dreingeben und Drangeben bereit sein
muß, und zwar auch dann - das ist ja doch wohl ein Spezifikum gerade des Kreuzes - ,
wenn Hingabe und Zuwendung zu anderen schwerfallen. Die Hingabe ist nicht immer
schwer; manchmal ist sie geradezu ein Bedürfnis. Es drängt den Menschen, sich zu
verausgaben, für andere dazusein, sich selber zu transzendieren. Es beglückt und
befriedigt. Aber es ist längst nicht immer so. Es kann auch an die Nerven gehen und an
die Substanz, wo man sich ausgelaugt und ausgenützt vorkommt, wenn man sich weiter
einsetzt und dazusein versucht für andere, etwa in einer Familie, in einer Ehe oder auch
im Beruf. Hier kann sich in bestimmten Situationen durchaus das Gefühl einstellen, daß
19 So in besonders prägnanter Weise Röm 3, 21- 25.
20 Vgl. eine solche Bestimmung etwa bei W. KORFF,Theologische Ethik. Freiburg 1975,17:
"Letzte Aufgabe der Ethik bleibt es sonach, generelle materielle Kriterien zu erstellen, die dem
Menschen als Individuum in der Vielfalt seiner gesellschaftlichen Vermittlungen zu seiner Identität
und damit zu seinem Glücken verhelfen."
21 Vgl. hierzu den sorgfältig differenzierenden Artikel von J. FUCHS,Selbstverwirklichung und
Selbstentfremdung. In: Stimmen der Zeit 202 (1984) 651- 661.
22 Wie sehr das Kreuz gegenüber einer aus Vemunftgründen auf Frustrationsreduzierung
bedachten Haltung des Maßes etwas wesentlich Neues zu bringen vermag, zeigt der kurze Artikel
von K. RAHNER,Selbstverwirklichung und Annahme des Kreuzes. In: Schriften zur Theologie VIII,
Einsiedeln 1967, 322 - 326.
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man sich selber aufgibt, wenn man dem anderen noch einmal und immer wieder neu ein
Stück entgegenkommt. Das Kreuz weist darauf hin, daß man tatsächlich auch dann eine
solche Einstellung haben sollte, daß es nicht sinnlos ist, die Hingabe auch unter
derartigen Bedingungen durchzuhalten, und daß gerade eine gekreuzigte Liebe ein Leben
zur Reife und Fülle bringen kann. Das Kreuz schreibt uns nicht die Kraft der
Selbsterlösung zu, aber es ermuntert auch nicht zu einer Moral der Bequemlichkeit und
der Erfüllung bloß der eigenen Wünsche. Das Kreuz setzt auf einen Weg, der durchaus
auch selber ein Kreuzweg sein kann. Es macht radikal mißtrauisch gegenüber allen
Stimmen, die das Gelingen eines Lebens abhängig sehen allein von der Breite der
realisierten eigenen Möglichkeiten. Das Kreuz warnt davor, die Frage nach dem Wohl
des Menschen zu flach, zu unreif, zu berechnend zu stellen. Es stößt darauf, daß die
Entfaltung des Menschseins auch und gerade durch Opfer und Verzicht gehen
kann+'.
Das dritte Beispiel ist das für die Ethik ebenfalls zentrale Thema des Bösen: der bösen
Entscheidung und der bösen Tat. Hier führt das Kreuz zunächst zu einem tieferen
Verständnis von der Mächtigkeit und dem Verhängnis des Bösen. Im Kreuz wird das
Böse nicht übersehen oder bagatellisiert, es wird sehr wohl ernstgenommen, ausgespro-
chen todernst sogar. An ihm wird deutlich, welche tödliche Macht das Böse in der Welt
besitzt. Wir sind immer wieder versucht, die Radikalität des Bösen zu unterschätzen,
seine Entsetzlichkeit zu verdrängen, die Abgründe und das Absurde zu übersehen. Das
Kreuz zeigt deutlich etwas anderes. Von ihm her hat nicht alles nur die Qualität eines
Kavalierdeliktes. Das Böse erweist sich vielmehr als etwas, das nur äußerst schwer und
nur um einen hohen Preis überwunden und aus der Welt geschafft werden kann. Das
Kreuz ist ein ständiger Einspruch dagegen, das Böse in uns und um uns zu harmlos
einzuschätzen.
Es läßt beim Bösen aber auch noch erwas anderes erkennen: nicht nur, wie dieses zu
sehen, sondern auch, wie es im letzten aufzuheben und zu bewältigen ist. Im Kreuz ist
das Böse nicht bekämpft, sondern ausgehalten worden. Christus hat das Böse
überwunden und unwirksam gemacht, indem er es ertragen hat. Er hat nicht mit
ähnlicher Härte sich dagegen abgeschirmt oder zurückgeschlagen. Er hat das Böse sich
gewissermaßen todlaufen lassen in seine größere, den längeren Atem habende Liebe
hinein. Im Symbol des Kreuzes selbst gesehen: die mißhandelten und angenagelten Arme
werden zu solchen, die sich schützend und rettend über das Verlorene ausbreiten.
Wir werden dem Bösen gegenüber gewiß nicht immer ohne Gewalt und Widerstand
auskommen. Es gibt Manifestationen des Bösen, vor allem im gesellschaftlichen
Bereich, gegen die man sich durchaus zur Wehr setzen darf und unter Umständen sogar
muß. Das sollte auch in der christlichen Ethik nicht einfach unter den Tisch fallen oder
schamhaft verschwiegen werden, weil etwa die öffentliche Meinung heute vielfach
anders ist. Nur sollte allemal eben auch das gesagt werden: daß die Anwendung von
Gewalt immer nur der Weg und das Mittel der zweiten Wahl sein kann und nicht die
23 Eine derartige Sicht gilt heute leicht als Anflug und Ausdruck von Masochismus. Mit nicht
weniger Nachdruck wäre dem freilich entgegenzufragen, ob man damit den Menschen nicht um
seine eigentlichen und höchsten Möglichkeiten bringt.
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Lösung des Kreuzes ist; man kann sich für diesen Notweg nicht auf das Kreuz berufen.
Worte wie "Kreuzritter" und "Kreuzzüge" sind wenig passend und stehen beide für eine
noch weniger passende, hoffentlich vergangene Wirklichkeit.
Schließlich als letztes Beispiel die Frage nach dem Leid und dem Umgang mit dem
Leid, auch dies unbestreitbar ein Problem, das für das Ethos eines Menschen von
besonderer Bedeutung ist. Und gerade hier scheint das Kreuz eine sehr spezifische
Antwort bereitzuhalten, eine Antwort, die eingeht auf das Leid und in ihm einen Sinn
und einen Wert gegeben sieht.
Allerdings wird das Leid im Kreuz nicht gesucht und nicht als solches geliebt; es wird
ohne Zweifel von außen auferlegt und erlitten. Es war nicht der Wunsch Jesu, daß es zu
einem solchen Ende gekommen ist, und er hat offensichtlich keine Freude daran, daß es
Menschen gibt, die ihn auf diese Weise umbringen>'. Aber er weicht andererseits nicht
aus; er läuft vor seiner Passion nicht davon, sondern nimmt sie an.
Es wird vom Kreuz her also keineswegs die Suche oder die Sehnsucht nach dem Leid
gefordert. Es geht nicht um eine neurotische Verliebtheit ins Leid, um krankhafte
Selbstquälerei oder darum, daß man sich durch ein schweres Schicksal selbst bestätigt
sieht und vor anderen erhaben vorkommt. Das Kreuz meint auch keine Glorifizierung
des Leides. In ihm einen Sinn sehen, heißt noch nicht, daß es als das Höchste und die
Vollendung des Menschen zu gelten hat. Nach seinem Glaubensbekenntnis erwartet der
Christ nicht die ewige Kreuzigung, sondern das ewige Leben. Man kann dem Leid nur
etwas abgewinnen, wenn man es als etwas ganz und gar Vorübergehendes sieht, so wie
es das Kreuz als Zeichen des Heils nicht geben kann ohne Ostern. Es hat seinen Wert
nicht in sich, sondern nur im Blick auf etwas anderes. Und schließlich ist vom Kreuz her
auch nicht gemeint, daß man das Leid immer und unter allen Umständen hinnehmen
muß und nie etwas dagegen unternehmen darf. Was an Leid abschaffbar ist, soll sehr
wohl zurückgedrängt und abgeschafft werden. Aber alles ist offenbar nicht abschaffbar,
und dies und wie man damit zuwege kommt und fertig wird, das ist es, was vom Kreuz
her dem Menschen an Einsicht zukommen kann. Ein Theologe aus dem Islam hat einmal
gemeint, daß hier ein großer Vorzug des Christentums liege: daß vom Kreuz her das Leid
bewältigbar erscheine. Dies sei im islamischen Glauben in dieser Weise nicht gegeben;
dort fehle eine adäquate Antwort auf das Leid.
Vielleicht ist die christliche Antwort vielfach etwas billig verkauft worden, indem
man mit dem Kreuz manche Ungerechtigkeit zugedeckt oder vorschnell zum Dulden
angehalten hat, wo eigentlich ein Aufbegehren gegen das Leid notwendig gewesen wäre.
Hier mag es durchaus Fehler gegeben haben. Aber daß Christen auf eine der
entscheidenden Fragen des Menschen im Kreuz eine Antwort haben, sollte nicht
übersehen oder vergessen werden. Es sollte eher auch in der Moraltheologie in aller
24 Zur Kontroverse in der Frage, wie Jesus seinen eigenen Tod gesehen habe, sei verwiesen auf
H. $CHÜRMANN.Jesureigener Tod. Exegetische Besinnurigen und Ausblick. Freiburg 1975; ders.,
Reich Gottes _ Jesu Geschick. Jesu ureigener Tod im Licht seiner Basileia-Verkündigung. Freiburg
1983; ferner auf K. Kertelge (Hersg.), Der Tod Jesu. Deutungen im Neuen Testament. Freiburg
1976.
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Ausdrücklichkeit zur Sprache kommen. Etwa da, wo es um die bedrückende Proble-
matik der mit dem Wort "Euthanasie" verbundenen Fragen geht: Ob das denn noch
einen Sinn haben kann, daß ein Leben weitergeht und erhalten wird, das nur noch eine
Anhäufung von Leid zu sein scheint. Vielleicht ist zu einer derart extremen Situation der
menschlichen Existenz nur noch vom Kreuz her ein Zugang des Verstehens und dann
eventuell auch der Bewältigung möglich. Warum sollte man diesen Beitrag des Glaubens
eigentlich nicht einbringen in die moraltheologische Reflexion über diese Problema-
tik?
Zusammenfassend wird man nach diesen Erläuterungen gewiß sagen dürfen, daß
jedes der vier Beispiele deutlich machen konnte, in welch spezifischer Weise vom Kreuz
in der Moraltheologie gesprochen werden kann. Hier ist es nicht mehr bloß äußeres
Motiv, das die Strenge gewisser Ansichten legitimieren oder begreiflich machen soll. Es
ist auch nicht nur Motiv für eine einzelne christliche Sondernorm. Es ist vielmehr ein
Motiv, das auf moralische Themen als solche bezogen werden kann und das zu diesen
Themen selbst etwas zu sagen vermag, das ihr Verständnis in einer mitunter
überraschenden Weise vertieft und erweitert und ihnen eine unverkennbar christliche
Note gibt. Die Rede vom Kreuz überführt diese Themen in den Raum des Glaubens, sie
trägt dazu bei, daß aus der Ethik eine christliche Ethik wird, daß man zu Recht von einer
Moraltheologie sprechen kann. .. ..
..
Die Ausführungen seien abgeschlossen mit den Worten eines Mannes, der wie
Goethe als Dichter bekannt ist, wenn auch nicht als ein derart bedeutender, aber dafür
war er zugleich Theologe und gar ein Vertreter speziell der Moraltheologie. Es ist der
Jesuitenpater Friedrich Spee, dessen 350. Todestag in diesem Jahr zu begehen ist2s• In
einem seiner Bücher, erschienen aufs Jahr genau ein Jahrhundert vor Goethes
Geburtstag, begegnet folgender Text:
"Zu einer Zeit war ich sehr betrübt und wollte nicht mehr leben. Ich ging darum zum
Kreuz und sagte zu meinem Herrn: 0 Herr, ich will ins Paradies; was muß ich für
einen Schlüssel haben? Sagt er: das heilige Kreuz. Wiederum sagt ich: Ich will auch
übers Meer; was muß ich für ein Schifflein haben? Sagt er: das heilige Kreuz.
Wiederum sagt ich: Ich will in den Himmel steigen; was muß ich für eine Leiter
haben? Sagt er: das heilige Kreuz'"."
Für Spee war das Kreuz, wie dieser Text deutlich zu zeigen vermag, aus dem Leben
und dem Verhalten des Christen nicht fortzudenken. Es war ihm bewußt, und er hat es
ausdrücklich gesagt. Ob er es auch in seinen moraltheologischen Vorlesungen gesagt
hat? Vielleicht ja. Wenn nicht, was wahrscheinlicher ist, sollte dies nicht hindern, es
heute zu versuchen.
2S Zu seiner Bedeutung für die Moraltheologie vgl. den Beitrag: "Casuum summam confe-
cit ... " Friedrich Spee als Professor der Moraltheologie. In: A. ARENS(Hrsg.), Friedrich Spee im
Licht der Wissenschaften. Mainz 1984, 179 - 204.
2' Vgl. FRIEDRICH SPEE.Güldenes Tugend-Buch (hrsg. von Th, Oorschot), München 1968,
383; entgegen der Edition von Ocrschot wird dieses wie auch das folgende Zitat in heutiger
Schreibweise wiedergegeben.
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Dabei wäre nicht zu befürchten - das würde Spee uns sagen und das dürften auch
die Beispiele eben gezeigt haben: daß durch das Einbringen des Kreuzes die Moral
verdüstert wird und sich ein drohender Schatten über alles legt, ein Hauch von
Schwermut alles überzieht. Viel eher scheint bei den Beispielen eben das Gegenteil
deutlich geworden: daß das Kreuz auch hier befreiend und erlösend wirkt. Auch sein
Bedenken in der Moral läßt etwas ahnen von dem, was in einem der Karfreitagshymnen
gesagt wird: daß "durch das Holz des Kreuzes Freude kam in alle Welt", nicht jene
leichte, leicht-sinnige Freude, die vom Vergessen und Verdrängen des Schlimmen in der
Welt lebt, sondern jene tiefere, die um das Schlimme weiß, aber auch darum, daß aus
dem Schlimmsten, aus eben dem Kreuz des menschgewordenen Gottes, das Leben
erwachsen ist.
Das Kreuz in der christlichen Moral wird nicht lähmend wirken, sondern helfend. Es
fällt von ihm her kein Schatten auf den Weg, den zu gehen uns aufgetragen ist. Es ist weit
eher ein Licht, das ihn aufhellt und so mehr und besser erkennen, verstehen und wohl
auch gehen läßt. Ein solches Licht darf man nicht verhüllen; es würde zu Unrecht mit'
einem Schleier überzogen. Es gehört gegen Goethe auf den Leuchter und mit Spee immer
wieder genannt, wozu zuallerletzt noch einmal er selber gehört sei:
,,0 heiliges Kreuz, wie sollt ich dich nennen? Ich wollte dich nennen eine Sonne, aber
du bist noch viel schöner. Ich wollte dich nennen einen Abendstern, aber du bist viel
heller. Ich wollte dich nennen meinen Doctoren, aber du bist viel gelehrter>"."
27 Vgl. ebd. 402 f.
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EKKART SAUSER
Das Leiden Jesu Christi in der Frömmigkeit
und auf den Ikonen der Ostchristen
1. Allgemeine Kennzeichnung
Die Frömmigkeit der Ostchristen ist wesentlich geprägt vom Geheimnis des
hochheiligen Ostern. Sie ist daher eine durch und durch österliche Frömmigkeit", Es
wäre jedoch eine gänzliche Verkennung dieser österlichen Frömmigkeit, wollte man
meinen: Weil die Feier und Verehrung der Auferstehung Jesu Christi so dominant ist,
gäbe es im Grunde das nicht, was man eine Passionsfrömmigkeit der Ostkirche nennen
könnte. Im Gegenteil: Wie es eine Osterfrömmigkeit unter den Ostchristen gibt, so trifft
man ebenso sehr auf eine Verehrung des Leidens, des Todes, des heiligen Grabes Jesu
Christi. Allerdings: Diese Leidensfrömmigkeit ist nicht "eigenständig". Das heißt: Es
gibt nirgends nur eine Passionsfrömmigkeit "für sich", gleichsam als Ziel und Ende.
Vielmehr ist es so: Wo der Passion des Herrn gedacht wird, da wird dieses Gedächtnis
gleichsam transparent auf die Überwindung von Leiden und Tod, auf Ostern hin. Sehr
deutlich und einprägsam will dies besagen: Wo Passion ist, da ist ebenso Ostern, Passion
und Ostern bilden eine Einheit. Die Passion und der Tod Jesu und seiner Heiligen, vorab
der Gottesgebärerin Maria, führen direkt zum österlichen Sieg über Sünde und Tod.
Von daher ließe sich auch die Formulierung wagen: Es gibt in der Ostkirche im letzten
nur eine Frömmigkeit, die österliche Frömmigkeit, aber diese hat ihre" Vorläufer":
Weihnacht und Passion.
Andererseits hat auch das Gedächtnis des Leidens seine besondere Dominanz,
wenngleich unter-, besser: ein-geordnet dem österlichen Geheimnis. Diese Dominanz
nun zeigt sich zum Beispiel in der Tatsache, daß selbst in der Weihnachtsfrömmigkeit -
zu finden etwa ganz allgemein auf jeder Maria-Christus-Ikone wie auf den Weihnachts-
ikonen im besonderen - das Leiden, zumindest die Leidensahnung "durchschlägt". Es
gibt also keine Weihnachtsikone im weiteren oder engeren Sinn, auf der nicht auch der
kommenden Passion des Herrn gedacht wird. Aber: Auch in diesen Passionsahnungen
läßt sich bereits bei Aufmerksamkeit Ostern "ablesen", so daß der Satz gelten mag: Auch
im Weihnachtsgeheimnis ist, wie in einem Kern, Ostern bereits enthalten; es bedarf nur
noch der Entfaltung.
1 R. ERNI: Das Christusbild der Ostkirche, Luzern/Sruttgart 1963, 56-59, 65-66;
K. KIRCHHOFF: Osterjubel der Ostkirche. - Hymnen aus der fünfzigrägigen Osterfeier der
byzantinischen Kirche. In zweiter Auflage überarbeitet und in einem Band herausgegeben von
C. SCHOLLMEYER.Münster 1961.
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2. Zeugnisse für die Verbindung von Passion und Auferstehung in der ostkirchlichen
Liturgie und Frömmigkeit
a) Der Sonntag der Kreuzuerehrung
Alljährlich feiert die Ostkirche den dritten Sonntag in der Fastenzeit als Sonntag der
Kreuzverehrung. Im Synaxarion zum Triodion dieses Tages heißt es: "Unser Herr Jesus
Christus hat, um das Zeichen seines Sieges über den Tod darzustellen und am Tage der
Auferstehung in seiner Herrlichkeit zu erscheinen, sein Zepter vorausgesandt, das
königliche Ehrenzeichen, das lebendigmachende Kreuz, das uns Freude und Erfrischung
in Fülle gewährt und uns vorbereitet, ihn aufzunehmen und zu verherrlichen. Und weil
das Kreuz der Baum des Lebens ist, jener Baum aber inmitten des Gartens Eden gepflanzt
ward, so haben die göttlichen Väter passend das Holz des Kreuzes in die Mitte der 40
Tage gepflanzt, uns zugleich an die Begehrlichkeit Adams erinnernd, und die Aufhebung
der Schuld durch diesen Baum darstellend: Denn wenn wir von diesem kosten, werden
wir nicht sterben, sondern überreich belebt werden. Durch seine Kraft, Christus unser
Gott, behüte auch uns vor den Versuchungen des Bösen und würdige uns, Deine
göttlichen Leiden und Deine Auferstehung anzubeten, den vierzigtägigen Zeitraum im
Gottesglanze zurückzulegen, und erbarme Dich unser als der allein Gute und
Menschenliebende. Amen-." Kreuz ist hier "Zepter", das dem" Tage der Auferstehung in
seiner Herrlichkeit vorausgesandt" ist, es ist "das königliche Ehrenzeichen", "das
lebendigmachende Kreuz", das uns Freude und Erfrischung gewährt. Es ist das Zeichen
der "Aufhebung der Schuld", es ist der Baum, von dem wir kosten und nicht sterben,
"sondern überreich belebt werden". Wird nicht durch all diese Bilder die vorauswir-
kende Kraft von Ostern bereits in Passion und Tod Christi zum Ausdruck gebracht?
Kann die innige Verbindung von Passion und Ostern noch deutlicher vor Augen geführt
werden? Zur gleichen Erkenntnis führt ein Gesang, den die Gläubigen bei der feierlichen
Prozession mit dem heiligen Kreuz vortragen: ..Komrnet, ihr Gläubigen, das lebendig-
machende Holz wollen wir anbeten, an welchem Christus, der König der Herrlichkeit,
freiwillig die Hände ausspannt, um alle hinaufzuführen zur Seligkeit. Kommet, ihr
Gläubigen, wir wollen anbeten das Holz, durch welches wir zerschmettern die Häupter
der Drachen, komrnet, ihr Gläubigen, wir verehren das Holz, das dem gefallenen Adam
volle Befreiung schenkt: Kommet und küsset das Holz, das Leben verleihet der Welt3."
"Holz, das Leben verleihet der Welt" - ein solcher Ruf ist nur möglich, ja theologisch
gerechtfertigt im Hinblick auf das bereits am Kreuz sich auswirkende Ostern!
Abschließend seien noch zwei Texte aus der Liturgie dieses Tages wiedergegeben.
Zunächst die 1. Ode aus dem Kanon des Theodor Studites: "Gegrüßet seist Du,
lebendigmachendes Kreuz, der Kirche bleibendes und blühendes Paradies, Baum der
Unsterblichkeit, das uns hervorholt ewiger Freude Genuß4." Sodann das Wort aus der
1. Vesper: "Eden war verschlossen durch den Baum der Schlange, der Baum des Kreuzes
öffnet wieder den Zugang ... Öffne, 0 Kreuz, denen, die Dich lieben, des Himmels
seliges Portal"."
2 J. TVCIAK; Das Herrenmysterium im byzantinischen Kirchenjahr (Sophia Bd. 1), Freiburg
1961,33.
J J. TVClAK; a. a. 0.,34.
4 J. TVCIAK; a. a. 0.,35.
S J. TVCIAK: a. a. 0., 35.
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b) Die Verehrung der Wunden Christi bei den Ostchristen
Man kann von einer überaus innigen, ja direkt mystischen Verehrung der Wunden
Christi bei den Christen Rußlands sprechen. Der bedeutendste Vertreter dieser speziell
russischen Passionsfrömmigkeit ist der heilige Bischof Dimitrij von Rostov (gest. 1709),
der "Stern des russischen Landes?". Liest man seine Worte und Lobpreisungen der
Passion Christi, dann legt sich eine unmittelbare Erinnerung nahe an beinahe dieselben
Bilder beim heiligen Bernhard oder beim heiligen Bonaventura. So ist wohl der Hinweis
berechtigt, in Dimitrij von Rostov sammelt sich gleichsam das kostbare Gedankengut
des Westens und des Ostens über das Leiden und die Wunden Christi - hier ist, mit
anderen Worten, Ökumene im Hinblick auf die Verehrung des leidenden Herrn. Der
Ausgangspunkt all seiner Worte zur Passion ist die Sehnsucht nach einer Gemeinschaft
mit dem leidenden Jesus hier und jetzt. Sie kommt zustande in der willigen Annahme der
eigenen Leiden. Darum sein Ausspruch: "Unser Kreuz - das sind unsere Leiden und
Widerwärtigkeiten, unsere Krankheit und unser Unglück, all jene Bitternisse, durch die
der Herr uns im Leben läutert. Das ist unser Kreuz. Wir wollen es tragen und Gott dafür
danken und eins werden mit der Passion Christi"." Im Hinblick auf Christus selbst
bezeichnet er seine fünf heiligen Wunden als die "großen Trauben des mystischen
Weinbergs". Er beginnt mit der Bewunderung der Hände und ihrer Wunden: "0 ihr
Hände unseres Herrn, ihr Hände voller Güte und Barmherzigkeit! 0 süße Wunden der
heiligen Hände! Wir verehren euch in Ehrfurcht und Dankbarkeit, wir küssen euch im
Geiste und breiten euch die Arme entgegen, damit ihr uns gnädig seid"!" Den Füßen sich
zuwendend: "Sind nicht auch wir schuldig an den Wunden dieser Füße, wir, die wir stets
auf dem Weg der Ungerechtigkeit wandeln? °ihr reinen Füße des Herrn! Wir küssen die
Spuren der Nägel - wir sagen euch Dank für euer freiwilliges Leiden"!" Besonders
eindringlich werden seine Äußerungen zum Herzen Jesu: "Christus am Kreuz neigte das
Haupt, um den Juden die Stelle seines Herzens anzuzeigen. Durch diese Neigung deutet
er auf sein Herz, als wollte er damit sagen: Seht, ich habe nichts mehr, über das ihr noch
spotten, das ihr noch lästern könntet, aber hier ist mein Herz, das ich euch
verspreche'P", und er fährt anderswo fort: "Der Herr läßt die Seite öffnen wie eine Tür,
und das verwundete Herz bleibt geöffnet wie ein Fenster. Die Seite Christi ist die Tür,
durch die wir zu seinem Herzen gelangen können. Seht die offene Tür: Jeder kann
eintreten und Nahrung finden und wieder hinausgehen. Die Seite wurde geöffnet mit
einer Lanze, die sie bis tief ins Innere durchstach, die das Herz selber erreichte und
verwundete. Sie hat das Herz verwundet, das die Seinen bis zum Ende geliebt hat, das
voller Erbarmen war für alle, die leiden. Die Welt hat sein Herz verwundet, denn
Christus hat die Welt aus ganzem Herzen geliebt!"." Direkt an Augustinus erinnernd
sind schließlich die Aussagen: "Das Herz Jesu ist ein Schatz von unendlichem Reichtum.
In der Tat wurde die Kirche am Kreuze geboren. Sie ist hervorgegangen aus der
6 I. KOLOGRIWOW: Das andere Rußland. Versuch einer Darstellung des Wesens und der
Eigenart russischer Heiligkeit, München 1958, 259 - 288.
7 I. KOLOGRIWOW: a. a. 0., 286.
8 I. KOLOGRIWOW: a. a, 0.,284.
9 I. KOLOGRIWOW: a. a. 0.,284.
10 I. KOLOGRIWOW, a. a. 0., 284.
11 I. KOLOGRIWOW: a. a. 0.,284 f.
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durchbohrten Seite Christi. Aus der Seite Christi sah man Wasser und Blut entfließen:
Wasser, um uns zu reinigen, Blut, um uns zu heiligen'>." Eng verbunden mit diesem
Gedanken ist auch die Vorstellung von der selbst in der Gegenwart zum Ereignis
werdenden Passion Jesu durch die Sünden. Er sagt: "Wir kreuzigen ihn durch unsere
bösen, häßlichen und unreinen Handlungen. Wir verehren das Bild Christi, und
gleichzeitig treten wir sein kostbares Blut mit Füßen, das er für uns vergossen hat. So
machen wir seine Passion unwirksam für uns. Du betest zu Christus, und im gleichen
Augenblick speist du ihm ins Angesicht, wenn du über deinen Nächsten Schlechtes
redest, wenn du ihn beleidigst oder ihn richten willst I 3 ." Angesichts all der Leiden von
einst und jetzt läßt Dimitrij Christus zum Menschen sprechen: "Er sagt: leh habe dich
geliebt, liebe auch du mich! leh wurdefür dich geschlagen und angespien: Du aber liebe
mich dafür! Ich wurde für dich mit Dornen gekrönt, mit einem Rohr auf das Haupt
geschlagen und zum Tode verurteilt: Du aber liebe mich dafür! Ich wurde für dich ans
Kreuz genagelt und mit der Lanze durchstoßen: Du aber liebe mich dafür! Für das
Vergießen meines Blutes verlange ich von dir nichts als ein liebendes Herz. Mein Sohn,
schenke mir dein Herz. Liebe mich!"!"
c) Verehrung des Kreuzes und des Grabes [esu Christi
Zunächst erscheint, vorab im Bereiche Rußlands, Christus am Kreuz als der
"Gewalt-Erdulder". Verehrung des Gekreuzigten bedeutet daher Verehrung dessen, der
die Gewalt der Menschen erduldet hat. Jesus am Kreuze ist das Lamm, das zur
Schlachtbank geführt wurde und seinen Mund nicht auftat. Andererseits ist dieser
Gewalt-Erdulder zugleich "König der Glorie" und "Sohn Gottes", und man erinnert sich
dabei an das Wort des großen griechischen Kirchenvaters Johannes Chrysostomus: "Ich
nenne ihn König, weil ich ihn gekreuzigt sehe. Es ist Sache des Königs, für seine
Untertanen zu srerberi'"." Also auch hier: Hereinbrechen von Ostern in die Passion. In
diesem Sinne gedenkt die Gemeinde des Todes Gottes am Abend des Großen Freitags:
"Dich, der mit Licht wie mit einem Gewand sich umkleidet, nahm Josef gemeinsam mit
Nikodemus vom Holze herab, und da er den Leichnam nackt und unbestattet erblickte,
stimmt er mitleiderfüllt ein Trauerlied an, und wehklagend sprach er: Weh mir, süßester
Jesus, jüngst noch sah dich die Sonne hangend am Kreuz und umgab sich mit Dunkel,
und es erbebte vor Schrecken die Erde, und es zerriß der Vorhang des Tempels. Doch
siehe, nun schaue ich dich, der um meinetwillen freiwillig den Tod auf sich nahm. Wie
soll ich meine Dienste dir weihen, mein Gott? Oder wie in Linnen dich hüllen? Wie mit
Händen berühren deinen schuldlosen Leib, oder was für Lieder singen deinem Scheiden?
Erbarmer? Ich preise deine Leiden, singe Hymnen auch deinem Grab samt der
Auferstehung, jubelnd: Herr, Ehre sei dir'6."
Am Großen Samstag verehrt die Gemeinde Christus im Grabe, ja ~~inheiliges Grab
selbst. Der immer wiederkehrende Grundgedanke ist der von Tod und Uberwindung des
12 r. KOLOGRIWOW:a. a. 0., 285.
13 l. KOLOGRlWOW:a. a. 0.,285.
14 I. KOLOGRIWOW:a. a. 0., 287.
1S JOHANNESCHRYSOSTOMOS:Über das Kreuz und den Schächer, Horn. 2: PG 49,413.
16 Zitiert nach E. C. SUTTNER:Das Evangelium in Farbe. Glaubensverkündigungdurch Ikonen,
Regensburg 1982, 136.
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Todes. Darum ist das heilige Grab nicht nur Ort des Todes, sondern ebenso sehr, ja im
eigentlichen des Lebens. Von daher lassen sich nachstehende Aussagen gut verstehen:
"Wir preisen Dich, Jesus, mächtiger König, wir verehren Dein Grab. Deine Leiden,
durch die vom Tode Du uns hast errettet. Der Du der Erde ihre Weite gegeben - heute
wohnst in der Enge des Grabes Du und weckst die Toten aus den Grüften .... Der
Herrscher aller wird als Toter erblicket und in frischem Grabe wird beigesetzt Er, der die
Grüfte will bald berauben. - Christus, das Leben, wird dem Grabe übergeben: im Tod
hast den Tod Du vernichtet und ließest quellen aller Welt das Leben ... Christus, das
Leben, stieg hernieder zum Tode, um die Menschen von ihm zu befreien: und schenkt
jetzt allen das neue Leben ... Wir besingen in Hymnen, Dich den Logos und Schöpfer,
auch den Vater und mit Ihm den Heilgen Geist und fallen nieder vor Deinem Grabe. Sei
hochgepriesen, Gottesmutter und Jungfrau, und das Grab, aus dem glorreich dein Sohn
erstand, verehren gläubig wir heute alle. Christus, das Leben, wird dem Grab
übergeben, erfüllt werden die Engel mit Beben, die Deinen Abstieg zur Erd erheben ...
Unter die Erde sankest Du, 0 Sonne der Gerechtigkeit, wecktest auf die Toten vom
Schlafe und vertriebest aus der Unterwelt die Nacht." Der Lobpreis endet mit den
Worten: "Alle Geschlechter bringen eine Hymne Deinem Grabe, mein Christus!"."
3. Zeugnisse für die österliche Passion auf Ikonen
a) Ikonen, die dem weihnachtlichen Festkreis angehören
In einem sehr umfassenden Sinne gehört jede Muttergottes-Ikone dem weihnacht-
lichen Festkreis an. Wo Maria als Mutter und Christus als das "große, alte Kind"
zusammen auf einer Ikone erscheinen, da ist im tiefsten Sinne eine Menschwerdungs-
eine Weihnachtsikone entstanden. Man kann nun feststellen, daß eigentlich auf allen,
zumindest russischen Ikonen, das Antlitz Mariens und das ihres Kindes sehr ernst, ja
manchmal sogar ausgesprochen leidend gezeigt wird. Der Grund hierfür liegt in der
ahnungsvollen Voraussicht der kommenden Passion. Andererseits sind Gewand Christi
und Mariens doch wiederum sehr oft sehr kostbar ausgestattet, was auf die Gottheit Jesu
und die Gottesmutterschaft Mariens hinweist. Diese Art von Betonung der Göttlichkeit
jedoch ist zugleich eine indirekte Aussage über den österlichen Sieg Christi inmitten von
Leiden und Tod.
Ganz besonders deutlich tritt dies auf dem Typ der .Passionsmuttergottes" auf, im
Volke "Maria von der immerwährenden Hilfe" genannt. Hier sind in den beiden oberen
Ecken der Ikone Michael und Gabriel gezeigt, die die Leidenswerkzeuge Christi tragen.
Gabriel hält das Kreuz und hält es dem Christusknaben entgegen, der sich darob
erschreckt und Hilfe suchend seine Hände in die auf ihn hinweisende Rechte seiner
Mutter legt. Das berühmteste Beispiel dieser Passionsmuttergottes ist eine griechische
Ikone aus dem 15. Jahrhundert in der Kirche von S. Alfonso in Rom, in nächster Nähe
von Santa Maria Maggiore.
Weiter gehören in diesen Bereich hinein die Ikonentypen "Voraussicht der Passion"
und" Verkündigung der Passion". Auf der Ikone "Voraussicht der Passion" ist Maria in
11 Zitiert nach E. C. SUTTNER: a. a. 0., 141-146 (mit Auslassungen).
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Ora~tenh~ltung gezeigt,. auf ihrem Schoß ist der jugendliche Christus in Vollgestalt
gezeigt; wie er, ebenfalls 10 Orantenhaltung, der zukünftigen Passion entgegenzuschrei-
ten scheint. Die Ikone" Verkündigung der Passion" läßt den Erzengel Gabriel mit dem
großen Kreuz und anderen Marterwerkzeugen in Händen vor Maria hintreten die in
ihren Armen den Christusknaben trägt. Während Maria und Gabriel sich 'anneh-
mend-traurig enrgegenneigen, wendet sich der göttliche Knabe, mit einer Buchrolle in
der Hand, erschreckt ab.
Im engeren Sinne gehören zu den Ikonen des weihnachtlichen Festkreises die
Weihnachtsikone selbst, die Ikone von der Darstellung Jesu im Tempel wie die Ikone von
der Taufe Jesu im Jordan. Auf der Weihnachtsikone gemahnt an die kommende
österliche Passion die Haltung der neben der Krippe Jesu liegenden Gottesmutter. Sehr
oft liegt sie vom Christuskind abgewandt da, das Haupt nachdenklich in die Hand
gestützt. Sicher: Dieses Nachsinnen will auch ein Hinweis sein auf das Geheimnis der
Menschwerdung, das sich in ihrem Schoße vollzogen hat. Zugleich aber birgt diese
nachdenkliche Haltung sicher auch die Ansage der Vorausahnung der Passion ihres
Sohnes und ihrer Mit-Passion. Die Ikone der Darstellung Jesu im Tempel künder vor
allem dem westlichen Gläubigen durch die Gestalt Mariens die Prophetie des greisen
Simeon an die Gottesmutter an: "Dieser ist dazu bestimmt, daß in Israel viele durch ihn
zu Fall kommen und viele aufgerichtet werden, und er wird ein Zeichen sein, dem
widersprochen wird. Dadurch sollen die Gedanken vieler Menschen offenbar werden.
Dir selber aber wird ein Schwert durch die Seele dringen" (Lk 2, 34 - 35). Auf der Ikone
von der Taufe Jesu im Jordan ist es der oft nackt dargestellte Jesus, der zum Symbol der
kommenden Erniedrigung in Leiden und Tod wird.
b) Ikonen, die der mystischen Betrachtung des Leidens Christi gewidmet sind
Unter ihnen seien besonders genannt die Ikone" Christus, das heilige Schweigen" und
die Muttergottes Achtyrskaja. Die Ikone "Christus, das heilige Schweigen" zeigt den
jugendlichen Christus in der Gestalt eines Engels. Zwar ist die symbolische Aussage auch
die des zurückhaltenden, verstehenden, stillen und nicht "schreienden" Erlösers.
Zugleich aber gilt sie als Ikone, die das Lamm vor Augen führt, das seinen Mund nicht
auftut, wenn es zur Schlachtbank geführt wird. Die Gottesmutter Achtyrskaja zeigt
Maria, die still anbetend das Kreuz Christi wie die Marterwerkzeuge verehrt.
Zu diesen beiden ganz klassischen Ikonen der Passionsmystik kommt sodann noch
eine, die in weiterem Sinne als Ikone der Passionsmystik zu bezeichnen ist. Es ist dies die
Ikone: "Christus, das nichtschlafende Auge." Auf ihr erscheint der jugendliche Christus,
auf einem Bette liegend. Zur Seite die Gottesmutter, über und neben ihm Engel. Von
diesen tragen die über ihm oder der neben ihm die Leidenswerkzeuge, vor allem das
Kreuz. Der sieb ausruhende Christus gerät darob in Unruhe, Schlaflosigkeit und legt sein
Haupt sorgenvoll in seine Rechte. Man könnte in der Kennzeichnung dieses Ikonentyps
sagen: Hier wird der noch junge Christusknabe gezeigt, der in Vorausahnung der
kommenden Passion nicht einschlafen, sich nicht ausruhen kann.
c) Ikonen, die auf die nahe Passion des Herrn hinweisen
Unter ihnen seien vor allem genannt die Ikone von der Auferweckung des Lazarus
wie die Ikone von der Fußwaschung und der Apostelkommunion. Einerseits läßt die
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Auferweckung des Lazarus an die kommende Auferstehung des Herrn und die durch sie
verheißene Auferstehung der Toten denken. Aber diese Auferstehung und Auferwek-
kung, sie können nicht getrennt bedacht werden von Leiden und Tod des Herrn. Somit
wird klar, daß in dieser Ikone - wie auch auf den Ikonen der Auferweckung des
Töchterleins des Jairus wie des Jünglings von N aim - indirekt die Aussage über die heil-
bringende Passion des Herrn mitausgesagt wird. In der Fußwaschung wie in der
Apostelkommunion schließlich wird im Sinnbild die Liebeshingabe, wie der Opferdienst
Jesu Christi am bevorstehenden Kreuze, bereits "vorweggenommen".
d) Ikonen, die direkt die Passion des Herrn anzeigen
Zu ihnen gehören vor allem die Ikonen von der Kreuzigung, von der Kreuzabnahme,
von der Grablegung wie die Ikone vom Typ: " Weine nicht über mich, Mutter." Das
Kreuz des Herrn, der Gekreuzigte, führt nicht den grausigen Tod, sondern den milden
Todesschlaf vor Augen, der gerade in seiner Ruhe bereits etwas erahnen läßt von der
kommenden Herrlichkeit von Ostern. Noch deutlicher gesagt: Weil der Gekreuzigte am
Kreuze nicht "tot" ist, sondern "schläft", ist im eigentlichsten Sinne auf diesen Ikonen gar
nicht der Tod allein dargestellt, sondern der Tod in Verbindung mit dem Leben, wobei
das Leben bereits den Sieg errungen hat über den Tod. Darum findet sich auf den
Kreuzikonen auch oft die Inschrift "König der Glorie". Nicht zu Unrecht hat man daher
vom "königlich-göttlichen Charakter" der Kreuzigungsikone gesprochen. Sehr treffend
beschreibt Ernst Christoph Suttner die Ikone der Kreuzigung, wenn er sagt: "Deutlich
sind an der Gestalt Christi die Zeichen des Leidens: die blutenden Wunden, die von
Schmerz gekrümmte Gestalt, das leidzerfurchte Antlitz, die Entblößung des Leibes zu
Hohn und Spott. Aber nicht um das persönliche Leid, das in diesem Augenblick die Seele
des Menschensohnes durchzieht, geht es in erster Linie, sondern um die gewaltige Tat,
die der anscheinend hilflos angenagelte und untätige Erlöser gerade jetzt vollbringt.
Auch die Heiligen unter dem Kreuz sind von Schmerz gezeichnet, aber auch sie nicht in
erster Linie vom persönlichen Mitgefühl mit den maßlosen Schmerzen, die sie Jesus
aushalten sehen, sondern vielmehr von dem Schauder der Kreatur, die miterlebt, daß
Mitgeschöpfe sich gewaltsam am Schöpfer vergreifen und daß dieser es duldet. Die ganze
Kreatur ist um das lebenspendende Sterben des Herrn versammelt. Links vom
Kreuzbalken sehen wir die glanzlose Sonne, rechts den Mond, der sich verhüllt. Es ist,
als fielen die Sterne vom Himmel - auch sie verblassen. Die beiden Engel oberhalb des
Kreuzesbalkens sind voller Entsetzen über den Frevel. Die Propheten neben ihnen tragen
ihre Buchrollen, in denen geschrieben steht, was der Messias alles leiden werde, um in
seine Herrlichkeit zu gelangen (vgJ. Lk 24,25 - 26). In den Heiligen unter dem Kreuz
wehklagt die Kirche über die Sündenschuld, die Ursache ist für das unglaubliche
Geschehen. Neben dem Jünger Johannes steht der Hauptmann, der die Kreuzigung
leitete und nach dem Sterben des Erlösers das Bekenntnis sprach: ,Wahrhaftig, dieser
Mensch war Gottes Sohn' (Mk 15,39). Die Völker, die der Allerbarmer, wie es im
Gesang heißt, herbeiruft, damit sie ihn mit dem Vater und dem Geist obpreisen, werden
in der Gestalt der Ekklesia von einem Engel herbeigeführt, um das Blut aufzufangen aus
Jesu Seitenwunde, dem Lebensborn für alle Völker ... Als Gegenstück zum Baum, von
dem sich Adam den Tod holte, wird das Kreuz Christi über Adams Grab und oft auch
über seine Totengebeine gemalt. Denn das Leben wird erneuert, weil Gottes Sohn auch
Adams Sohn wurde und freiwillig den Tod erleidet, den Adam über sich und die Seinen
18
brachtet"." Im Hinblick auf die Ikone der Kreuzabnahme ist des Gemeindegesanges am
Abend des Großen Freitags zu gedenken: "Dich, der mit Licht wie mit einem Gewand
sich umkleidet, nahm Josef gemeinsam mit Nikodemus vom Holze herab, und da er den
Leichnam nackt und unbestattet erblickte, stimmt er mitleiderfüllt ein Trauerlied an
und wehklagend sprach er: Weh mir, süßester Jesus, jüngst noch sah dich die Sonne
hangend am Kreuz und umgab sich mit Dunkel, und es erbebte vor Schrecken die Erde,
und es zerriß der Vorhang des Tempels. Doch siehe, nun schaue ich dich, der um
meinetwillen freiwillig den Tod auf sich nahm. Wie soll ich meine Dienste dir weihen,
mein Gott? Oder wie in Linnen dich hüllen? Wie mit Händen berühren deinen
schuldlosen Leib, oder was für Lieder singen deinem Scheiden, Erbarmer? Ich preise
deine Leiden, singe Hymnen auch deinem Grab samt der Auferstehung, jubelnd: Herr,
Ehre sei dir!"." Die Verbindung der Ikone von der Abnahme des Gekreuzigten mit der
Auferstehung, die gleichsam schon heraufdämmert, wird gerade am Ende dieses
Gesanges sehr deutlich: Der Preis gilt dem Leiden, dem Grab und der Auferstehung
zugleich - alle drei bilden eine einzige Einheit! In der Ikone: ..Weine nicht über mich,
Mutter" steht Christus bereits im Grabe. Zwar sind seine Augen noch zu, seine Wunden
sind noch sichtbar - aber er steht, gleichsam als Schlafender, im Grabe. Noch ist er im
Grabe und dennoch: Er hat das Grab bereits überwunden. Ostern "bahnt sich"
unaufhaltsam an. In der Wechselrede, die nach einem Text der Liturgie des Karsamstags
Mafia mit dem Christus im Grabe führt, tröstet der Christus seine fragende Mutter mit
dem Hinweis auf seine kommende Auferstehung. Diese Trostrede beginnt mit den
Worten: "Weine nicht über mich, Mutter." Von daher trägt diese Ikone auch ihren
Namen. Sie ist in der Tat eine Ikone, die von der österlichen Passion kündet. Wie keine
andere läßt sie Ostern schon am Horizont aufdämmernd erahnen!
e) Ikonen, die die Todespassion von Heiligen in Nachfolge der Passion Christi vor
Augen führen
Das berühmteste Beispiel hierfür ist die Ikone von der .Entscblafung der Gottes-
mutter". Sie zeigt einerseits die tote Gottesmutter auf der Bahre, umgeben von den
klagenden Aposteln, Bischöfen und heiligen Frauen. - Aber hinter ihrer Bahre steht ihr
Sohn und Erlöser Jesus Christus. Er hat die Seele der Maria in der Hand. Auf manchen
Ikonen dieses Typs wird dann noch Maria gezeigt, wie sie von Engeln in den Himmel
emporgetragen wird und die Himrnelspforten zu ihrem Empfange bereits offenstehen.
Auch hier könnte man von einer österlichen Todespassion sprechen. Denn: Der Tod ist
Zwar da, aber in seiner unmittelbarsten Nähe steht schon Christus, der den Tod auch bei
seiner Mutter ins Leben der Herrlichkeit verwandeln wird, ja schon dabei ist, dies zu
tun!
11 E. C. SUTTNER: a. a. 0., 134-136.
19 Zitiert nach E. C. SUTTNER, a. a. 0., 133.
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GERARD CLAUDEL
1 Kor 6, 12 -7,40 neu gelesen"
1 Kor 7, 1 - 40 ist wohl die dichteste neutestamentliche Darstellung zu den
Problemkreisen Sexualität, Ehe und Zölibat. Das Kapitel beschäftigt darum auch die
Moraltheologen bei ihrem Bemühen, die genannten und zur Zeit heftig diskutierten
Problemkreise von der Bibel her zu beleuchten. Allerdings ist dabei zu bemerken, daß die
herkömmliche Weise, 1 Kor 7,1-40 zu lesen, ihnen die Arbeit nicht immer leicht-
rnacht. Denn die Tradition steht offensichtlich zu sehr im Widerspruch mit der
Mentalität des Menschen von heute, der spontan dazu neigt, den Bereich der Sexualität
derart aufzuwerten, daß er bei der Suche nach einer glaubwürdigen Reflexionsbasis sich
gern auf sie allein beruft. Unter diesen Umständen verwundert es nicht, wenn bei einigen
neueren Kommentatoren das Bestreben dahin geht, Paulus von dem Verdacht
eines mehr oder weniger pathologischen Mißtrauens gegenüber der Sexualität zu
befreien".
Das Ziel dieses Artikels ist weder die Rehabilitierung des heiligen Paulus in diesem
Punkt noch die Darbietung einer Stellungnahme zu der augenblicklichen ethischen
Diskussion all der genannten Problemkreise. Wir beschränken uns hier vielmehr auf eine
streng exegetische Analyse der fraglichen Texte. Dabei ist das Spezifikum des
vorliegenden Artikels - sofern man ihm ein solches zuerkennen will - das Bestreben,
die Arbeitsweise der historisch-kritischen Methode mit derjenigen der Semiotik von
A.]. Greimas zu verbinden. Nach unserer Auffassung kann nämlich der Ertrag dieser
beiden Methoden, wenn man ihre jeweilige Selbständigkeit respektiert, eine nicht
unbeträchtliche Hilfe bei dem Bemühen des Exegeten sein, auf die verschiedenartigen
Fragen, die der Text von 1 Kor 7, 1 - 40 aufwirft, eine annehmbare Antwort zu
finden.
Aus diesen Fragen greifen wir vier heraus, mit denen sich der folgende Artikel
beschäftigt:
1. Ist es legitim, das Kapitell Kor 7 von der Darlegung zu trennen, die ihm in 1 Kor
6,12 - 20 vorausgeht? Diese Frage richtet sich besonders dringlich an die, welche die
Einheit des ersten Korintherbriefes in Frage stellen und sich daran gewöhnt haben, die
Abschnitte 1 Kor 6, 12 - 20 und 7, 1 - 40 zwei ursprünglich verschiedenen Briefen
* Der Aufsatz ist die Übersetzung eines französischen Vortrags, den der Verfasser, Professor
am "Centre Autonome d'Enseignement et de Pedagogie Religieuse" in Metz, bei einem der
gemeinsamen Symposien gehalten hat, die seit einigen Jahren regelmäßig jedes Semester von den
Theologischen Fakultäten Metz und Trier durchgeführt werden. Die Wiedergabe der biblischen
Texte erfolgt nach der .Einbeitsüberserzung der Heiligen Schrift" (EÜ).
1 Diese Schwierigkeit wird nicht übersehen von W. WOLBERT,Ethische Argumentation und
Paränese in 1 Kor 7, Düsseldorf 1981.
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zuzuschreiben". Die Frage betrifft aber auch die, welche unter Aufrechterhaltung der
Einheit des Briefes mit 7, 1 einen neuen Abschnitt beginnen lassen",
2. Muß man in 1 Kor 7, 1 - 4 die Auffassung des Apostels und den Anfang seiner
Antwort an die Korinther sehen, oder greift Paulus hier, und sei es auch nur zum Teil, die
Meinung der Korinther auf? Im Augenblick herrscht in der neutestamentlichen Exegese
die Tendenz, 1 Kor 7,1 als eine Art Spruchweisheit der Korinther zu betrachten". So
schlägt etwa B. Bruns vor, V.4 als eine Korrektur des Apostels an der These der
Korinther zu betrachten, wonach Mann und Frau jeweils die freie Verfügungsgewalt
über ihren eigenen Leib zusteht".
3. Welche Funktion kommt den Ausführungen in V. 17 - 24 zu? Handelt es sich im
Rahmen dieses Kapitels, das um die Themen Ehe und Zölibat kreist, um einen Exkurs,
dessen Verschwinden keinerlei Verständnisschwierigkeiten zur Folge hätte6? Oder
handelt es sich um ein Fragment mit einer ganz bestimmten Funktion, dessen Auslassung
das Verständnis des pauJinischen Gedankenganges erschweren könnte?
4. Der Abschnitt V. 36 - 38 wirft ein klassisches lnterpretationsproblem auf:
Handelt es sich um den Gewissensfall eines Vaters, der sich fragt, ob er seine Tochter
verheiraten soll oder nicht"? Oder geht es - entsprechend der sich mehr und mehr
verbreitenden Meinung der Ausleger - um einen jungen Mann, der sich fragt, ob er
seiner Verlobten, mit der ihn vielleicht der Plan einer "geistlichen Verlobung" verbindet,
die Heirat vorschlagen sollS?
Auf diese Fragen wollen wir eine Antwort zu geben versuchen, indem wir einer
Forschungsmethode folgen, die ohne die geringsten Abstriche an der historisch-kriti-
2 J.WElSS, Das Urchristentum, Göttingen 1914, 271 f.; M. GOGUEL, Inrroducrion au Nouveau
Testament, IV, 2,72- 86; W. SCHMITHALS,Die Gnosis in Korinth, Göttingen 21965; DERS., Die
Korintherbriefe als Briefsammlung, ZNW 64,1973,263 - 288; W. SCHENK,Der erste Korinther-
brief als Briefsammlung, ZNW 60,1969,219 - 243; C. SENFT,La prerniere epltre de saint Paul aux
Corinthiens, CNP VII, Neuchätel+ Paris 1979, 17 ff. Ocr Kommentar von E. FASCHERist uns
nicht zugänglich gewesen.
3 Die Wendung perl de htsn egrapsate wird dabei als Anfang der Antwort des Apostels auf die
Fragen der Korinther verstanden, die sie ihm vorher schriftlich gestellt hatten. Vgl. E. B. ALLO,
Saint PauJ. Premiere Epitre aux Corinthiens, Paris 21934, XXVI und 152; E. OS1I', Les epitres de
saint Paul aux Corinrhiens, Paris 1949, 18 und 37; H. D. WENDLAND,Die Briefe an die Korinther,
Göttingen 1°1964,48; H. CONZELMANN, Der erste Brief an die Korinther, Göttingen "1969, 138;
M. CARREZ, IBNT JII/3, 64.
4 E. FUCHS, Le desir er la tendresse, Genf 21979, 68; W. E. PHIPPS,Is Paul's atrirude roward
sexual relation contained in 1 Cor 7,1? NTS 28, 1982, 125 -131.
S B. BRUNS,"Die Frau hat über ihren Leib nicht die VerfügungsgewaIt, sondern der Mann ... "
Zur Herkunft und Bedeutung der Formulierung in 1 Kor 7,4, MThZ 33, 1982, 177 -194.
6 C. SENFT, La prerniere epitre aux Corinthiens, 95; H. D. WENDLAND. Die Briefe an die
Korinther, 53 spricht von einem Einschub. E. FUCHS, Le desir er la rendresse, 70 von einer
Parenthese.
7 So das ttadirionelle Verständnis, das noch vertreten wird von E. B. Att.o.Prerniere Epitre aux
Corinthiens, 184-187. 189-194.
8 J. HERING, La prerniere epitre de saint Paul aux Corinthiens, CNT' VII, Neuchätel-Paris
21959,60 ff.; H. D. WENDLAND. Die Briefe an die Korinther, 57 f.; H. CONZELMANN. Der erste
Brief an die Korinther, 160 f.; C. SENFT, La prerniere epitte aux Corinrhiens, 145 f.
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sehen Methode sich bemüht, den Beitrag der Semiotik nach A. J. Greimas einzubringen".
Diese Art des Vorgehens erklärt schon die Gestalt des Artikels: Bevor wir uns nämlich
einer fortlaufenden Kommentierung der einzelnen Texte zuwenden, widmen wir uns
zuerst den Fragen nach der Abgrenzung des Textes und nach seinem Aufbau.
I. Abgrenzung und Aufbau des Textes
1. Abgrenzung
Das Kapitel, dessen Untersuchung hier ansteht, ist Teil eines größeren Ganzen,
nämlich des ersten Briefes an die Korinther. Es muß darum sachgerecht aus diesem
Zusammenhang herausgelöst und abgegrenzt werden. Keine Schwierigkeiten bietet der
Schluß; denn in 8, 1 beginnt offenbar eine Reflexion über ein neues Thema: die Frage
nach dem Götzenopferfleisch. Hinsichtlich des Anfangs der Perikope scheint jedoch die
Semiotik die allgemeine Neigung der Exegeten, das Kapitel erst mit 7,1 beginnen zu
lassen, nachhaltig in Frage zu stellen. So sehr dieser Abschnitt eine thematische Einheit
bildet, möchte die Semiotik seinen Anfang eher in 6, 12 erkennen. Jedenfalls erscheint
hier die thematische Einheit in 6, 13 schon durch den Begriff s"6rnagekennzeichnet, der
auch in 6, 15.16.18.19.20 begegnet und in 7, 4.34 erneut aufgegriffen wird!". Die
thematische Einheit zeigt sich weiterhin im Gebrauch des sonst bei Paulus nicht mehr
vorkommenden Verbums exousiazo in 6,12 und 7, 4 sowie durch den Gebrauch der
Formel egorastbete (gar) tirnis in 6,20 und 7, 23. Auf der Ebene der Intertextualität
sind es sodann dieselben Referenzworte, die im Hintergrund des Beweisganges
erscheinen: der jahwistische Schöpfungsbericht mit der ausdrücklichen Zitierung von
Gen 2, 24 in 6, 16 und einer offensichtlichen Anspielung ,e contrario" auf Gen 2, 18 in
7,1; schließlich die Evangelienperikope über die Ehe, besonders in ihrer matthäisehen
Rezension (Mt 19,1-12)11. Unter Beachtung all dieser Indizien, die auch eine
historisch-kritische Methode nicht außer acht lassen kann, erscheint die These derer, die
1 Kor 6, 12-20 und 1 Kor 7, 1-40 als ursprünglich zu zwei verschiedenen Paulus-
briefen gehörige Fragmente betrachten, höchst fragwürdig; es legt sich vielmehr
umgekehrt die Schlußfolgerung nahe, 1 Kor 6,12 -7,40 als eine in sich geschlossene
Einheit zu werten.
9 Von den Werken von A. J. GREIMASerwähnen wir: Sernantique srructurale, Paris 1966; Du
Sens I, Paris 1970; Maupassant, Paris 1976 und Du Sens H, Paris 1983. Wir zitieren sodann
Beiträge aus A. J. GREIMAS- J. COURTtS,Semiorique. Dictionnaire raisonne de la theorie du
langage, Paris 1979. Für die Anwendung der Semiotik auf die Erforschung der biblischen Schriften
vgl. J. DELORME,Zeichen und Gleichnisse, Düsseldorf 1979; R. KIEFFER.Zwei Typen auf
linguistischer Grundlage, Conc 158, 538 - 543.
10 Einziges Vorkommen vorher: 1 Kor 5, 3; erstes Vorkommen danach: 1 Kor 9, 27.
11 Mt 19,5 zitiert ebenso Gen 2,24 unter gleichzeitiger Hervorhebung der geschlechtlichen
Gemeinschaft (vgl. Mt 19,6a). Darüber hinaus gibt es den ausdrücklichen Bezug auf ein
Herrenwort über die Unauflöslichkeit der Ehe in 1 Kor 7,10. Beachtung verdienen auch die
Anspielungen auf der Ebene des matthäisehen Sonderguts in 1 Kor 7, Ib (vgl. Mt 19, lOb) und
I Kor 7, 7 (vgl. Mt 19, 11).
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2. Aufbau
Der Umstand, daß der Abschnitt 7, 17 - 24 allem Anschein nach den Charakter
eines Exkurses besitzt, führte bei den Exegeten meist dazu, in 1 Kor 7 drei Abschnitte zu
unterscheiden: V. 1-16; V. 17 - 24 und V. 2S - 40. A. Feuillet meint sogar, daß dieses
Kapitel ein bemerkenswertes Beispiel für die Struktur ABA darstellt!", wie es für die
literarische Eigenart des paulinischen Schrifttums charakteristisch sei.
Während man für die Abschnitte V. 17 - 24 und V. 2S - 40 diese Aufteilung nicht
in Frage zu stellen braucht, ist bei dem ersten Abschnitt V. 1-16 Skepsis angebracht.
Die Verse 1b-4, die innerhalb der im direkten Redestil gehaltenen Ausführungen des
Apostels eine Unterbrechung bilden, stellen in sich eine eigene Texteinheit dar. Ebenso
scheinen V. S _ 6 im Verhältnis zu V. 7 -16 eine untergeordnete Einheit zu bilden: V. 6
stellt sich nämlich als Abschluß dar, während V.7, der die Berechtigung der
verschiedenen Lebensstände auf die freie Entscheidung Gottes gründet, die nachfolgen-
den Ausführungen vorbereitet.
Demnach schlagen wir vor, den Aussagezusammenhang 6, 12 - 7,40 in sechs
Texteinheiten zu gliedern. Wir wagen es dabei, den einzelnen Einheiten jeweils eine








Die Darstellung der paulinischen "Axiologie";
Die Wiedergabe der korinthischen "Ideologie";
Die "Konzession" des Paulus;
Die Annahme der Verschiedenheit mit ihren Zwängen;
Die Einführung der paulinischen "Ideologie";
Die Verifizierung der paulinischen "Ideologie".
Schon jetzt läßt sich erkennen, daß die Aneinanderreihung dieser sechs Texteinhei-
ten den verschiedenen Etappen der Abstützung eines kognitiven Vorganges entspricht,
der die Zustimmung der Adressaten erreichen will. Denn es folgen aufeinander:
1. Die Darstellung der Prinzipien, welche die Spielregeln der nachfolgenden
Auseinandersetzung festlegen (6, 12 - 20). Sie haben die Funktion von Postulaten und
gelten in dieser Eigenschaft sowohl vom Schreiber wie auch vom Adressaten als
akzeptiert.
2. Die Vorstellung der bestrittenen Theorie, die als eine negative Ausgangssituation
empfunden wird (7, 1b-4).
3. Die Erstellung des neuen theoretischt>n Modells, in dem sich die drei konstitu-
tiven Aussagen eines Beweises finden: Die Konfrontation - hier das Zugeständnis des
Paulus (7, S _ 6); die Dominanz - hier die Annahme der Verschiedenheit, die jedes
Entgegenhandeln des Antisubjekts unmöglich macht (7,7 -16), und schließlich die
Konsequenz _ hier die Entfaltung der paulinischen Lehre (7, 17 - 24).
12 A. FEUILLET,Art. Paul. Epitre aux Corinthiens, in: DBSVII, 177. VgJ. auch A. BRUNOT,Le
genie litteraire de saint Paul, LD 15, Paris 1954, 41- 51.
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4. Die Verifizierung dieses neuen Modells an zwei konkreten Fällen, die das Modell
auf den ersten Blick in Frage zu stellen scheinen: der Fall der Verlobten und der Fall der
Witwen (7, 25 -40).
Erst die Kommentierung der verschiedenen Aufbauelemente innerhalb der von uns
abgegrenzten Texteinheit wird ein abschließendes Urteil über die Richtigkeit des
narrativen Modells ermöglichen, das wir als Ausgangshypothese aufgestellt haben.
II. Die Darstellung der paulinischen "Axiologie"
Es folgt der Text 1 Kor 6, 12 - 20:
12 Alles ist mir erlaubt - aber nicht alles nützt mir. Alles ist mir erlaubt, aber niemand soll
Macht haben über mich. 13 Die Speisen sind für den Bauch da und der Bauch für die Speisen;
Gott \Virdbeide vernichten. Der Leib ist aber nicht für die Unzucht da, sondern für den Herrn, und
der Herr für den Leib. 14 Gott hat den Herrn auferweckt; er wird durch seine Macht auch uns
auferwecken. 15 Wißt ihr nicht, daß eure Leiber Glieder Christi sind? Darf ich nun die Glieder
Christi nehmen und zu Gliedern einer Dirne machen? Auf keinen Falll 16 Oder wißt ihr nicht:
Wer sich an eine Dirne bindet, ist ein Leib mit ihr? Denn es heißt: Die zwei werden ein Fleisch
sein. 17 Wer sich dagegen an den Herrn bindet, ist ein Geist mit ihm. 18 Hütet euch vor der
Unzucht! Jede andere Sünde, die der Mensch tut, bleibt außerhalb des Leibes. Wer aber Unzucht
treibt, versündigt sich gegen den eigenen Leib. 19 Oder wißt ihr nicht, daß euer Leib ein
Tempel des Heiligen Geistes ist, der in euch wohnt und den ihr von Gott habt? Ihr gehört nicht euch
selbst; 20 denn um einen teuren Preis seid ihr erkauft worden. Verherrlicht also Gott in eurem
Leib!
Die Übersetzung bietet keine größeren Schwierigkeiten. Dennoch möchten wir hyp6
tinos in V. 12 lieber durch ein Maskulinum als durch ein Neutrum wiedergeben. In
V. 14b soll das eingefügte "auch" das ex aus exegereTwiedergeben.
ImAblauf des Textes stellen V. 12 - 14 eine erste Einheit dar, die in V. 12 mit einer
Aussage vom Typ einer Maxime beginnt (vgl. die Wiederaufnahme von V. 12 in 1 Kor
10,23). Muß man nun diese Maxime auf den Satz "alles ist mir erlaubt" beschränken,
oder kann man sie auch auf den zweiten Satz "aber nicht alles nützt mir" ausdehnen?
Nichts erlaubt uns, das mit Sicherheit festzulegen. Demgegenüber können wir nicht den
adversativen Duktus der Aussage übersehen (vgl. die beiden alllt) und den Vorgang der
partiellen Verdoppelung. Das läßt schon jetzt zwei Dinge erkennen: Das "alles ist mir
erlaubt" berechtigt nur zu einem bestimmten Ausmaß an interpretativem Tun, nämlich
insoweit es konform ist mit dem, was nützt; auf der anderen Seite ist das, was nicht
nützt, wesentlich das "Sich-beherrschen-Lassen" von jemandem. In V. 13 -14 finden
wir denselben adversativen Duktus der Aussage (V. ~3a einerseits, V. 1~b -14
andererseits); hier artikuliert er sich um die Gegensätze briimata - koilia und siima -
kyrios, ho de the6s katargesei und ho de the6s egeiren kai exegerei" 3. Das zweite Glied
der Alternative ist in V. 13 verstärkt durch den Einschub ou t'l pornela allä. Wir finden
1J Dieser Ausdruck würde verschwinden, wenn man V.14 als eine nachpaulinische Glosse
ansehen dürfte. Vgl. V. SCHNELLE,1 Kor 6, 14 - Eine nachpaulinische Glosse NT 25 1983
217ff. ' , ,
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hier die beiden allä aus V. 12 wieder. Eine ähnliche Verstärkung geschieht in V. 14
durch die Aussage über ein göttliches Tun, die nicht mehr nur von der Vergangenheit
spricht, sondern auch von der Zukunft. V. 13 -14 stellen sich demnach als eine
Konkretisierung des in V. 12 ausgesprochenen allgemeinen Prinzips in bezug auf einen
besonderen Bereich dar. Daraus kann man schließen, daß die pornela hier vorgestellt ist
als das Sich-beherrschen-Lassen aus V. 12, das es zu vermeiden gilt. Im übrigen kündigt
der Hinweis auf Gott, der den Herrn auferweckt hat, wie es in der Grundformel des
christlichen Glaubensbekenntnisses heißt! 4 , bereits an, welche persönliche Strategie
Paulus in V. 15 - 20 verfolgen wird.
Die vom V. 15 - 20 gebildete Texteinheit ist durch das dreifache ouk oidate der
V. 15. 16. 19 strukturiert. Um den Adressaten die Inkohärenz ihres Erkenntnisstandes
bewußt werden zu lassen, verzichtet der Schreiber auf die Vermittlung weiteren Wissens;
er beschränkt sich vielmehr darauf, ihnen sich aus dem christlichen Selbstverständnis
ergebende Aussagen ins Gedächtnis zu rufen, deren Anerkennung sowohl bei ihnen wie
auch bei ihm theoretisch gesichert ist: einen Schriftvers (V. 16b) und zwei Sätze aus der
christlichen Verkündigung über den Leib (V. 15b und 19)15. In dem Maß, in dem der
Redende bei der Herstellung des Vertrauensverhältnisses gegenüber dem Adressaten in
Pflicht ist, entspricht die Überredungskunst des Apostels dem, was die Semiotik als die
Manipulation des vorhandenen Wissens definiert'<.
Auf der pragmatischen Ebene wird sich diese Manipulation des Erzählers in zwei
Weisungen aussprechen, einer negativ gehaltenen: "Flieht die Unzucht!" (V. ISa) und
einer zweiten, positiv gehaltenen: "Verherrlicht Gott in eurem Leib!" (V. 20b). Man ist
versucht, hier die beiden Formulierungen der Werttabelle zu sehen, die Paulus zur
Geltung bringen will, und von hier aus durch Projektion das Gesamt der durch die Rede
des Apostels aufgestellten "Axiologie" zu rekonstruieren. Die Versuchung dazu ist um so
größer, je deutlicher man sieht, wie die verschiedenen Redefiguren des Abschnittes sich
um die folgenden vier Pole herumgruppieren:
Gott in seinem Leib verherrlichen Unzucht treiben
Leib: Glied Christi Leib: der Vernichtung ausgeliefert
Leib' Tem I d Heiligen Geistes Beherrschtes Ich V enrwerteter Leib. per aes rtei X
Gott in seinem Leib verherrlichen
Leib: Glied Christi
Ich: "Herr" über meinen Leib
Die Unzucht fliehen
Leib: zur Auferstehung bestimmt
Erlöstes Ich 1\ gewerteter Leib
14 P. HOFFMANN, Art. Auferstehung, in: TRE IV, 478-481; vgl. auch V. SCHNELLE,1 Kor
6,14, NT 25, 217 Anm. 2.
lS Der Christ als Glied Christi: vgl. 1 Kor 12, 27; Eph 5, 3 und Röm 12,4 ff. Der Christ als
Tempel des Geistes Gottes: vgl. 1 Kor 3, 16 f.; 2 Kor 6, 16.
16 "On peut convaincre les autres par ses propres raisons, mais on ne les persuade que par les
leurs" (JOUBERT), zitiert von A. J. GREIMAS,Du Sens 11, 123.
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Es bleibt uns jetzt festzustellen, ob die exegetische Untersuchung von 1 Kor 7 diese
erste Skizze bestätigt oder nicht.
III. Die Wiedergabe der korinthischen "Ideologie"
Es folgt der Text 1 Kor 7, 1 - 4:
1 Nun zu den Anfragen eures Briefes! Es ist gut für den Mann, keine Frau zu
berühren. 2 Wegen der Gefahr der Unzucht soll aber jeder seine Frau haben, und jede soll ihren
Mann haben. 3 Der Mann soll seine Pflicht gegenüber der Frau erfüllen und ebenso die Frau
gegenüber dem Mann. 4 Nicht die Frau verfügt über ihren Leib, sondern der Mann. Ebenso
verfügt nicht der Mann über seinen Leib, sondern die Frau.
Wir haben oben dargelegt, daß V. 1b - 4 innerhalb der im direkten Redestil
gehaltenen Ausführungen eine Unterbrechung bilden und daher als eine eigene
Texteinheit anzusehen sind. Im Rahmen unserer Hypothese wäre dann V. 1a gleichsam
die Überschrift, und V. 1b - 4 wären dann nach unserer Meinung das Resümee, in dem
der Schreiber die "Ideologie" seiner Gegner zusammenfaßt-". Halten wir hier gleich fest,
daß diese Art, den Text zu lesen, den Sinn, den man gewöhnlich dem V. 4 gibt, in Frage
stellt. Im allgemeinen sieht man in diesem Vers einen Ausdruck, wenn nicht für das "ius
in corpus", so doch wenigstens für das beiderseitige Recht auf den eigenen Leib, das in
der christlichen Ehe der eine Partner dem anderen zuerkennt. B. Bruns hat mit Recht die
Aufmerksamkeit auf den überraschenden Gebrauch des Verbums exousiäzo in diesem
Vers gelenkt. Wir folgen ihm allerdings nicht in der Hypothese, die er zur Lösung des
Problems bereithält: Paulus stelle hier eine gnostische Maxime richtig, die etwa gelautet
haben könnte: "Die Frau (der Mann) ist Herr über ihren (seinen) eigenen Leib", und
zwar tue er das durch Einfügung der Negation und Zufügung der Worte "sondern der
Mann (die Frau)"!". Unserer Meinung nach erklärt sich alles einfacher, wenn wir dem
Verbum exousiäzo denselben dysphorischen Sinn geben, den in 6, 12 und 7, 14 die
Worte "verfügen, Herr sein über" haben, und wenn wir im Abschnitt 7, Ib - 4' den
Ausdruck der "Ideologie" der Korinther sehen. In V. 1b ist ein abstraktes Prinzip
formuliert, das durch sein antithetisches Aufgreifen von Gen 2, 18 den zweifelhaften
Charakter der Aussage von vornherein unterstreicht. Die harte Realität dia tiffspornelas,
die unmittelbar nachher angesprochen wird, läßt darüber hinaus die Unmöglichkeit der
Verwirklichung deutlich werden. Von hierher erklären sich die in apodiktischer Form
gehaltenen Weisungen in V. 2 und 3. Schließlich wird in V. 4 der Grund angegeben, der
diese beiden - nach der Aussage des in V. Ib formulierten Prinzips - erstaunlichen
Weisungen rechtfertigt: "Nicht die Frau verfügt über ihren Leib, sondern der Mann" und
umgekehrt. Kurzum, die in diesen vier Versen dargestellte "Ideologie" ist eine
dysphorische "Ideologie" der Resignation und der Machtlosigkeit; auf dem Hintergrund
eines nicht zu verwirklichenden Enthaltsamkeitsideals wird die menschliche Liebe als
eine gegenseitige Anziehung und Beherrschung gesehen, die gesellschaftlich geregelt
17 Wir gebrauchen die Begriffe "Axiologie" und "Ideologie" in dem Sinn, wie ihn A. J. GREIMAS
- J. COURTES,Semiotique in den Artikeln Axiologie und Ideologie definiert haben. Die .Axiologie"
bezeichnet danach "Ie mode d'exisrence paradigmatique des valeurs", während die "Ideologie"
ihrerseits "caracterise le statut actualise de ces valeurs qu'un sujet prend en charge".
18 B. BRuNs,"Die Frau ... ", MThZ 33, 193.
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wird durch die Verhaltensmaxime: ,Jedem Partner seine Partnerin"; diesem Prinzip hat
jeder seinen Tribut zu leisten (V. 3). .
Das wäre also nach unserer Meinung die "Ideologie" der Korinther, die Paulus nun
gemäß der von ihm in 6, 12 - 20 aufgestellten Werttabelle zu korrigieren versucht.
Wenn wir in Rechnung stellen, was wir oben über die Überredungskunst des Apostels
gesagt haben, dürfen wir nicht erwarten, daß er der geschilderten "Ideologie" direkt
widerspricht. Seine Strategie wird vielmehr eine Strategie des ,Ja, aber" sein. Diese
Strategie ist um so mehr geboten, als die von den Korinthern gegebenen Ratschläge sich
nicht als falsch darstellen; das ist übrigens ohne Zweifel der Grund, warum man in
diesen Versen so leicht den Ausdruck der Meinung des Apostels sieht. Wie wird Paulus
die Aufgabe angehen, seine Adressaten davon zu überzeugen, daß sie ihre "Ideologie"
der Resignation aufgeben und die der" Verherrlichung Gottes im Leibe" annehmen?
Welche Veränderung wird dieses Umdenken auf der pragmatischen Ebene bewir-
ken?
IV. Die "Konzession" des Paulus
Der Text lautet wie folgt:
5 Entzieht euch einander nicht, außer im gegenseitigen Einverständnis und nur eine Zeitlang,
um für das Gebet frei zu sein. Dann kommt wieder zusammen, damit euch der Satan nicht in
Versuchung führt, wenn ihr euch nicht enthalten könnt. 6 Das sage ich als Zugeständnis, nicht
als Gebot.
Mit V. 5 nimmt Paulus den Dialog mit seinen Adressaten wieder auf. V. 6 präzisiert
die Modalität der beiden im vorausgehenden Vers enthaltenen Weisungen: Es handelt
sich nicht um eine Vorschrift, sondern um ein Zugeständnis (Nicht-Verbot)!", das
Paulus den Korinthern macht. Von hierher erklärt sich der Titel, den wir diesem
Abschnitt gegeben haben: Die "Konzession" des Paulus.
Die Kommentatoren unterstreichen alle die Einschränkungen, unter die Paulus sein
Zugeständnis stellt. Diese Einschränkungen geben dem Apostel die Möglichkeit, auf
diskrete Weise seine eigene Lehre einzuführen:
1. Der Vers 1 Kor 7,lb hatte das "nicht realisierbare" Ideal der Korinther
vorgestellt, das jede sexuelle Beziehung unter Verdacht stellte. Indem Paulus die
sexuellen Beziehungen in der Ehe als normal, ja wünschenswert hinstellt und die
berechtigten Perioden der Enthaltsamkeit als zeitlich begrenzte Ausnahmen kennzeich-
net, behauptet er gewiß nicht das Gegenteil dessen, was die Korinther sagen; trotzdem
gibt er der Problematik eine andere Wendunb'
2. Die Ideologie der Korinther sprach von der sexuellen Wirklichkeit in den
Kategorien von Besitz und Herrschaft. Indem Paulus das Motiv des gegenseitigen
Einverständnisses (ek symph6nou) einführt, geht er nicht soweit, jedem der Parmer die
Verfügung über sich selbst zuzuerkennen; jedoch befinden wir uns hier in einem sehr
verschiedenartigen ideellen Kontext. In der "Ideologie" der Korinther kam es durch das
19 Vgl. A. J. GREIMAS_ .I. COURTES. Semiatique, Art, Deontiques (modalites), 90.
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Spiel der gegenseitigen Beherrschung am Ende konkret auf die Vernichtung der beiden
Partner heraus, die unfähig waren, ein unerreichbares Ideal zu erstreben, und darauf
angewiesen waren, sich mit einer schicksalhaften, unkontrollierbaren gegenseitigen
Anziehung abzufinden. In seiner Lehre führt Paulus ein "ihr" ein, das zum Tragen
kommt in der gemeinsamen Entscheidung über Kontakte, die kein negatives Vorzeichen
mehr haben und die nur aus einem hierarchisch übergeordneten Grund zeitweilig
unterbrochen werden können, nämlich um des Gebetes willen.
3. Sowohl dieses Auftauchen der Figur Gebet wie das antithetische Auftauchen der
Person des Satans ist ;wichtig. Die "Ideologie" der Korinther war in der Tat befangen in
der geschlossenen Welt der Sexualität. Mit dem Auftauchen des Themas Gebet zeichnet
sich aber am Horizont die Gestalt ab, die sowohl der sexuellen Wirklichkeit wie auch der
Leiblichkeit überhaupt einen sie überschreitenden Sinn gibt. So ist eine Bresche
geschlagen, die Paulus im folgenden Abschnitt ausnutzen wird.
V. Die Annahme der Verschiedenheit mit ihren Zwängen
Der Text lautet wie folgt:
7 Ich wünschte, alle Menschen wären wie ich. Doch jeder hat seine Gnadengabe von Gott,
der eine so, der andere so. 8 Den Unverheirateten und den Witwen sage ich: Es ist gut, wenn sie
so bleiben wie ich. 9 Wenn sie aber nicht enthaltsam leben können, sollen sie heiraten. Es ist
besser zu heiraten, als sich in Begierde zu verzehren. 10 Den Verheirateten gebiete nicht ich,
sondern der Herr: Die Frau soll sich vom Mann nicht trennen 11 - wenn sie sich aber trennt,
so bleibe sie unverheiratet oder versöhne sich wieder mit dem Mann -, und der Mann darf die Frau
nicht verstoßen. 12 Den übrigen sage ich, nicht der Herr: Wenn ein Bruder eine ungläubige
Frau hat und sie willigt ein, weiter mit ihm zusammenzuleben, soll er sie nicht versto-
ßen. 13 Auch eine Frau soll ihren ungläubigen Mann nicht verstoßen, wenn er einwilligt, weiter
mit ihr zusammenzuleben. 14 Denn der ungläubige Mann ist durch die Frau geheiligt, und die
ungläubige Frau ist durch ihren gläubigen Mann geheiligt. Sonst wären eure Kinder unrein; sie sind
aber heilig. 15 Wenn aber der Ungläubige sich trennen will, soll er es tun. Der Bruder oder die
Schwester ist in solchen Fällen nicht wie ein Sklave gebunden; zu einem Leben in Frieden hat Gott
euch berufen. 16 Woher weißt du denn, Frau, ob du den Mann retten kannst? Oder woher
weißt du denn, Mann, ob du die Frau retten kannst?
Der Abschnitt kann auf Grund seiner Oberflächenstruktur in vier Unterabschnitte
von ungleicher Länge aufgeteilt werden:
1. Die Formulierung des grundlegenden Prinzips (V. 7).
2. Der Fall der Nichtverheirateten und der Witwen (V. 8 - 9).
3. Der Fall der Verheirateten (V. 10-11).
4. Der Fall der Mischehen (V. 12 -16)20.
20 Der Ausdruck toTs de loipoTs in V. 12a überrascht. Liegt hier eine diskrete Anspielung auf ein
Ereignis vor, das Paulus bei seiner Bekehrung erlebt har? Vgl. den Gebrauch von hoi !oipoT in 1Kor
9. 5; Eph 2, 3; 1 Thess 5, 6. Auf dieser Linie des Verständnisses, die hier nur angedeutet werden
kann, ist auch zu beachten, daß der Fall der Frau, die ihren Mann verläßt, viel weiter entfaltet wird
als derjenige des Mannes, der seine Frau verläßt.
2H
Auf de~ Ebene de~ :extabla~fs ka~n ~an die Wi~htigkeit von V. 7 nicht genug
betonen. Die .Jdeologie der Korinther 1Steine Ideologie der systematischen Uniformi-
sierung, die lautet: Jedem Partner seine Partnerin. Entsprechend der Lehre, die der
Apostel in diesem Abschnitt vorträgt, erweckt er den Eindruck, daß auch er eine solche
Uniformisierung wolle; doch dann läßt er auf geschickte Weise mit einem adversativen
alla die Diversität aufklingen; er stellt sie als Gnadengabe Gottes dar, die nur in einem
Dialog unter Glaubenden aufgenommen werden kann: Die Korinther sollten sich damit
abfinden, wie sogar Paulus sich damit abgefunden hat. Allerdings bedeutet für die
Korinther die Annahme dieser Verschiedenheit, daß die Bresche, die Paulus in ihre
"Ideologie" geschlagen hat, jetzt ausgeweitet wird. Damit verläßt die Sexualität den
Bereich der blinden Natur und des Schicksals und tritt ein in den Bereich der Kultur und
des Gesetzes.
Für Paulus bedeutet in der Tat die Annahme der Verschiedenheit nicht die Einführung
der absoluten Permissivität, sondern die Berücksichtigung eines jeden Lebensstandes in
seiner Relativität und seiner spezifischen Zwänge. Das läßt sich nachweisen, wenn man
sich anschaut, wie Paulus die drei angeführten Fälle behandelt.
a) Die Aufhebung der Verdächtigung des Leibes und der Sexualität (V. 5 f.)
impliziert für Paulus nicht die Verurteilung der Ehelosigkeit. In V. 8 f. wird ihr positiver
Charakter herausgestellt, ohne daß sie dadurch sakralisiert würde. Die Pflicht, "sich
nicht in Begierde zu verzehren", steht hierarchisch über einer Ehelosigkeit, die auf
Maßlosigkeit oder Unvermögen beruht.
b) Was die Verheirateten betrifft (V. 10 f.), ruht die Rechtfertigung der Monogamie
nicht mehr auf der Notwendigkeit einer sozialen Regulierung der sexuellen Schicksal-
haftigkeit, sondern auf dem Wort des Herrn selbst. Die Diskussion bewegt sich nicht
mehr auf der Ebene der Modalitäten der Macht, sondern auf der Ebene der Pflicht.
c) Der Fall der Mischehen wird am stärksten entfaltet (V. 12-16) und ist vom
Standpunkt des Textablaufes her der interessanteste. Um recht zu erfassen, um was es
hier geht, muß man sich daran erinnern, daß für Paulus das Ideal des Verheiratetsein die
symphonia (V. 5) ist; die Idee kehrt in V. 15 wieder unter der Form: "Zu einem Leben in
Frieden hat Gott euch berufen." Wenn ein Partner den christlichen Glauben annimmt,
während der andere es nicht tut, bricht der christliche Gatte in gewissem Sinne die
eheliche symphonla zugunsten der religiösen Isotopie. Da er so dem nichtchristliehen
Partner in gewissem Sinne ein Unrecht antut, befindet er sich - auf der Ebene der
Manifestation _ gleichsam in der Rolle des "Verräters" und kann somit keine Trennung
herbeiführen, weil sie seinen Verrat bestätigen würde. Wenn allerdings der ungläubige
Partner die Konversion seines Gatten für unvereinbar mit dem Ideal der ehelichen
symphonia hält, ist der christliche Gatte nicht schuldig; er ist nur Verräter auf der Ebene
der Manifestation; auf der Ebene der Immanenz ist er der geheime Helfer, der den
anderen ohne dessen Wissen heiligen kann. Von der Semiotik her ist das alles nur
möglich, weil Paulus die Zugehörigkeit zu Christus und den "Frieden, zu dem Gott uns
berufen hat", hierarchisch höher einstuft als das Verheiratetsein. Dieses ist nicht der
letzte Maßstab zur Aufstellung der endgüJtigen Werrskala, der Paulus und die Gläubigen
verpflichtet sind.
Das ist also die Lehre des Apostels, entfaltet im Blick auf die Verschiedenartigkeit
der konkreten Situationen. Auf der Ebene der positiven Deixis stehen gleichwertig
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nebeneinander ein Zölibat in Ausgeglichenheit, ein Verheiratetsein in ehelicher
symphonia und ein Leben in einer Mischehe mit dem Einverständnis des nichtglauben-
den Partners: drei Lebensformen, die es erlauben, im Frieden zu leben und im Einklang
mit der von Gott empfangenen Gnade. Auf der Ebene der negativen Deixis entsprechen
einander ein Zölibat, in dem man sich in Begierde verzehrt, ein Verheiratetsein ohne
Treue und ein Leben in einer Mischehe, die um jeden Preis aufrechterhalten wird: drei
Möglichkeiten, die gekennzeichnet sind durch Maßlosigkeit und die uns von der
"Verherrlichung Gottes im Leib" nur entfernen können. Man sieht die ganze Wegstrek-
ke, die schon durchlaufen wurde, um die "Ideologie" der Korinther richtigzustellen. Die
Sexualität steht nicht mehr unter dem Verdacht; sie wird aber dadurch auch nicht
verabsolutiert; sie ist nicht mehr schicksalhaft, sondern sie kann sich in den verschie-
denen Lebensständen verwirklichen kraft der empfangenen Gnadengabe.
Nun bleibt dem Apostel noch die Aufgabe, die Bresche, die er in die geschlossene und
exklusive Welt der Sexualität, wie sie die Korinther sehen, geschlagen hat, auszuweiten.
Das tut er im folgenden Abschnitt, in dem er seine Auffassung über die Ehe in ein
Gesamtkonzept integriert.
VI. Die Einführung der paulinischen "Ideologie"
Der Text lautet:
17 Tm übrigen soll jeder so leben, wie der Herr es ihm zugemessen, wie Gottes Ruf ihn
getroffen hat. Das ist meine Weisung für alle Gemeinden. 18 Wenn einer als Beschnittener
berufen wurde, soll er beschnitten bleiben. Wenn einer als Unbeschnirtener berufen wurde, soll er
sich nicht beschneiden lassen. 19 Es kommt nicht darauf an, beschnitten oder unbeschnitten zu
sein, sondern darauf, die Gebote Gottes zu halten. 20 Jeder soll in dem Stand bleiben, in dem
ihn der Ruf Gottes getroffen hat. 21 Wenn du als Sklave berufen wurdest, soll dich das nicht
bedrücken; auch wenn du frei werden kannst, lebe lieber als Sklave weiter. 22 Denn wer im
Herrn als Sklave berufen wurde, ist Freigelassener des Herrn. Ebenso ist einer, der als Freier berufen
wurde, Sklave Christi. 23 Um einen teuren Preis seid ihr erkauft worden. Macht euch nicht zu
Sklaven von Menschen! 24 Brüder, jeder soll vor Gott in dem Stand bleiben, in dem ihn der Ruf
Gottes getroffen hat.
Dieser Abschnitt ist ähnlich aufgebaut wie der vorhergehende: Aufstellung eines
allgemeinen Prinzips (V. 17), das dann auf zwei besondere Fälle angewandt wird: die
Beschneidung (V. 18 f.) und die Sklaverei (V. 21- 24)21. Der Abschnitt wird von den
Kommentatoren, wie schon erwähnt, manchmal als ein Exkurs aufgefaßt. In Wirklich-
keit ist das nicht der Fall: Sowohl auf der syntagmatischen wie auch auf der
paradigmatischen Ebene erfüllt er eine klar umrissene Funktion in der Argumentation
des Apostels.
a) Auf der syntagmatischen Ebene setzt Paulus hier die von ihm begonnene
Relativierung der Sexualität fort, indem er die Perspektive auf andere menschliche
21 Die einzigen Unterschiede zwischen der Struktur dieser Satzfolge und der vorangehenden
beruhen auf der Tatsache, daß das allgemeine Ordnungsprinzip inV. 20 und 24 wiederholt wird
und daß nur zwei und nicht drei konkrete Fälle festgehalten werden.
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Wirklichkeiten ausweitet: auf die frühere Religionszugehörigkeit - beschnitten oder
unbeschnitten sein - und auf den sozialen Status: Sklave oder Freier sein. Nachdem
Paulus der "Ideologie" der Korinther ihre schicksalhaften und eindimensionalen Aspekte
genommen hat, wird die Sexualität in diesem Stadium seiner Beweisführung zu einer
menschlichen Wirklichkeit unter anderen. Paulus betont im übrigen ausdrücklich, daß
er hier nichts anderes tut, als auf seinen Gegenstand ein Prinzip anzuwenden, das seine
"Weisung für alle Gemeinden" ist (V. 17).
b) Auf der paradigmatischen Ebene hat dieser Abschnitt seine spezifische Funktion.
Die "Ideologie" der Korinther, wie sie in 1Kor 7, Ib - 4 dargestellt worden ist, kann auf
dem semiotischen Viereck gleichgestellt werden mit der lügnerischen Position (Scheinen
+ Nicht-Sein) der Nicht-Verherrlichung Gottes im Leibe. Hier wird ein "Verfügen"
über den eigenen Leib behauptet, von dem die "Ideologie" der Korinther feststellen muß,
daß sie illusorisch ist. Was man auf Grund dieser "Ideologie" tun müßte, kann man nicht
tun. Die Darstellung seiner eigenen Lehre, die Paulus in diesem Abschnitt gibt, erlaubt
uns, der subkonträren Position des "Geheimnisses" (Nicht-Scheinen + Sein) einen
reicheren semantischen Inhalt zu geben. In dem Zusammenhang ist es kein Zufall, daß
man in diesem Fragment (V. 23) die Formel "um einen teuren Preis seid ihr erkauft
worden" wiederfindet, die schon in 6, 20 vorkam. Es ist ebensowenig Zufall, wenn wir
hier einer gewissen Anzahl von Motiven begegnen, die der diskursiven Konfiguration
von Gehorsam (im Gegensatz zu "verfügen über sich selbst") entnommen sind: "Es
kommt darauf an, die Gebote zu halten" (V. 19). Genauer gesagt, es ist die
Unterwerfung unter Christus, die es ermöglicht, sich nicht zu Sklaven von Menschen
machen zu lassen (V. 23). Diese Unterwerfung unter Christus, die konkret in einer
Distanzierung gegenüber den verschiedenen nunmehr relativierten menschlichen Reali-
täten besteht, eröffnet den Zugang zur wahren Freiheit, die darin besteht, daß man in
seinem Leib Gott verherrlicht.
An diesem Punkt seiner Ausführungen erreicht die Argumentation des Apostels eine
Schwelle. Seine Korrektur der "Ideologie" der Korinther ist jetzt abgeschlossen, und das
eigene Wertsystem des Apostels ist in seiner inneren Kohärenz vorgestellt. Um die
Zustimmung der Korinther zu gewinnen, bleibt allerdings noch die Aufgabe, dieses
System in zwei konkreten Fällen zu prüfen, die es auf den ersten Blick abzuschwächen
scheinen. Das Prinzip des Paulus, in dem Stand zu bleiben, in dem man berufen wurde,
scheint inadäquat zu sein:
a) wenn der Stand, in dem einen der Ruf Gottes trifft, die Marke der Anfänglichkeit
an sich trägt. Das ist der Fall der Verlobten, die sich in einem Stand befinden, der
normalerweise zur Ehe führen soll;
b) wenn der Stand, in dem einen der Ruf Gottes getroffen hat, plötzlich die Marke
des Aufhörens an sich nimmt. Das ist vor allem der Fall, wenn der Gatte stirbt. Hat die
Witwe das Recht, wieder zu heiraten oder nicht?
Von der Art, wie Paulus die beiden praktischen Fälle mit Hilfe der Prinzipien seiner
Wertskala löst, hängt in der Tat die Zuverlässsigkeit dieser Skala ab. Wenn ihm die
Lösung gelingt, können die Korinther als Glaubende ihm nur zustimmen; wenn sie ihm
mißlingt, wird die WertskaJa des Apostels zumindest erschüttert.
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VII. Die Verijizierung der pauliniscben "Ideologie"
Der Text lautet:
25 Was die Frage der Ehelosigkeit angeht, so habe ich kein Gebot vom Herrn. Ich gebe euch
nur einen Rat als einer, den der Herr durch sein Erbarmen vertrauenswürdig gernacht
hat. 26 leh meine, es ist gut wegen der bevorstehenden Not, ja, es ist gut für den Menschen, so
zu sein. 27 Bist du an eine Frau gebunden, suche dich nicht zu lösen; bist du ohne Frau, dann
suche keine. 28 Heiratest du aber, so sündigst du nicht; und heiratet eine Jungfrau, so sündigt
auch sie nicht. Freilich werden solche Leute irdischen Nöten nicht entgehen; ich aber möchte sie
euch ersparen. 29 Denn ich sage euch, Brüder: Die Zeit ist kurz. Daher soll, wer eine Frau hat,
sich in Zukunft so verhalten, als habe er keine, 30 wer weint, als weine er nicht, wer sich freut,
als freue er sich nicht, wer kauft, als würde er nicht Eigentümer, 31 wer sich die Welt zunutze
macht, als nutze er sie nicht; denn die Gestalt dieser Welt vergeht. 32 Ich wünschte aber, ihr
wäret ohne Sorgen. Der Unverheiratete sorgt sich um die Sache des Herrn; er will dem Herrn
gefallen. 33 Der Verheiratete sorgt sich um die Dinge der Welt; er will seiner Frau
gefallen. 34 So ist er geteilt. Die unverheiratete Frau aber und die Jungfrau sorgen sich um die
Sache des Herrn, um heilig zu sein an Leib und Geist. Die Verheiratete sorgt sich um die Dinge der
Welt; sie will ihrem Mann gefallen. 35 Das sage ich zu eurem Nutzen: nicht um euch eine Fessel
anzulegen, vielmehr, damit ihr in rechter Weise und ungestört immer dem Herrn dienen
könnt. 36 Wer sich gegenüber seiner Jungfrau ungehörig zu verhalten glaubt, wenn sein
Verlangen nach ihr zu stark ist (so EÜ; andere Übersetzung: wenn sie über die Jahre käme), der soll
tun, wozu es ihn drängt, wenn es so sein muß; er sündigt nicht; sie sollen heiraten. 37 Wer aber
in seinem Herzen fest bleibt, weil er sich in der Gewalt hat und seinem Trieb nicht ausgeliefert ist,
wer also in seinem Herzen entschlossen ist, seine Jungfrau unberührt zu lassen, der handelt
richtig. 38 Wer seine Jungfrau heiratet (so EÜ; andere Übersetzung: wer seiner Jungfrau die
Heirat anbietet), handelt also richtig; doch wer sie nicht heiratet, handelt besser. 39 Eine Frau
ist gebunden, solange ihr Mann lebt; wenn aber der Mann gestorben ist, ist sie frei zu heiraten, wen
sie will; nur geschehe es im Herrn. 40 Glücklicher aber ist sie zu preisen, wenn sie nach meinem
Rat unverheiratet bleibt - und ich denke, daß auch ich den Geist Gottes habe.
Von den zwei konkreten Fällen, die Paulus zur Bestätigung seiner Lehre vorlegt,
wird der der Verlobten - Männer und Prauen-! - bei weitem am breitesten entfaltet:
vierzehn Verse (V. 25 - 38) gegenüber nur zwei für den Fall der Witwen (V. 39 - 40).
Am Fall der Verlobten kann man also am besten prüfen, ob die von Paulus
vorgeschlagene Lösung-s den vorher aufgestellten Prinzipien entspricht oder nicht.
1. In seiner gesamten Darlegung hat Paulus die Figuren des Friedens und der
sympbonla zur Geltung gebracht, die es möglich machen, daß man in seinem Leib Gott
verherrlicht. Hier finden wir die gleiche Wertskala wieder: Für die Vetlobten ist das
Aufrechterhalten des Standes der Ehelosigkeit dem Eintritt in die Ehe vorzuziehen; denn
im jetzigen Zustand der Welt können sie so besser den irdischen Nöten (V. 28), den
Sorgen (V. 32), dem Geteiltsein (V. 34) und dem Gestörrwerden (V. 35) entgehen. So
kann auch die Witwe, wenn sie es für besser hält, wieder zu heiraten, diese Ehe nur mit
22 Wir beziehen peri de t5n partheniin in V. 25 auf junge Leute beiderlei Geschlechts, die nicht
verheiratet sind. VgJ. C. SENtT,La premiere epttre, 101.
23 Getreu seiner Überredung strategie stellt Paulus seinen Vorschlag nicht als die Übermittlung
einer Ordnung dar, sondern als die Meinung eines glaubwürdigen Menschen. Ihm liegt weniger
daran, recht zu behalten, als vielmehr, sein Gegenüber zu überzeugen.
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einem Christen eingehen (vgl. V. 39: "so geschehe es im Herrn"), um sich die
"Disharmonien", die mit den Mischehen gegeben sind, zu ersparen.
2. In dem Verhaltensmodell, das Paulus hier vorstellt, empfiehlt er eine Distanziert-
heit im Hinblick auf die konkreten Gegebenheiten des Daseins (V. 17.20.24). Die
gleiche Disranziertheir wird in unserem Text immer wieder angesprochen; darüber
hinaus erhält sie eine theoretische Rechtfertigung: Die Zeit ist kurz (V. 29). Die Gestalt
dieser Welt vergeht (V. 31). Die historisch-kritische Exegese ist hier geneigt, das
Wieder auftauchen eschatologischer Motive festzustellen. Eine Prüfung synchronischer
Art macht die Verbindung sichtbar mit den am Anfang des Abschnittes in 6, 13 f.
aufgestellten kontradiktorischen Prinzipien: Die Behauptung der Vergänglichkeit dieser
Welt, der gegenüber der Glaubende auf Distanz geht, ist zugleich die Ablehnung einer
Vernichtung der Welt und des Glaubenden sowie die Möglichkeit, den Glauben an die










3. Der entscheidende Faktor im Beweisgang des Apostels ist gegenüber dem
Monolithismus der Korinther die Inanspruchnahme eines Rechtes auf die in der
Gnadengabe Gottes gründende Diversität. Dasselbe finden wir hier wieder. Paulus will
weder ein unmögliches Ideal aufstellen noch vor einer unkontrollierbaren Schicksalhaf-
tigkeit kapitulieren; er begnügt sich vielmehr damit, eine wohlüberlegte Hierarchie
innerhalb der positiven Deixis aufzustellen, eine Hierarchie des Guten und des Besseren,
wobei jeder auf seine freie Wahl und auf die ihm von Gott geschenkte Gnadengabe
verwiesen bleibt.
4. Wir haben gleichfalls hervorgehoben, daß Paulus in seiner Beweisführung die
Sexualität aus dem blinden Bereich der Natur und der Schicksalsfügung herausholt, um
sie in den Bereich der Kultur und des Gesetzes hinüberzuführen. In dem vorliegenden
Fall gilt das gleiche, und von hierher müssen wir die Übersetzungs- und Verständnis-
probleme lösen, die uns V. 36 ff. stellen. Für da" eane hyperakmos in V. 36 sieht Bauer
zwei Übersetzungsmöglichkeiten vor: Es handelt sich danach um eine Form der
Präzisierung, die entweder das Alter der Frau, die ihre volle Reife überschritten hat,
betrifft oder das übermäßig starke Verlangen des Verlobten-". Streng lexikographisch
gesehen, scheint die erste Möglichkeit die bessere zu sein. An ihr meinen auch wir
2< W. BAUER, Wörterbuch zum Neuen Testament, Berlin 51971, 1661.
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festhalten zu sollen-". Hier wird der Irrtum deutlich, den nach unserer Meinung die
Interpreten begehen, die die Entscheidung des Verlobten, seiner Partnerin die Ehe
anzubieten-", einzig von dem Risiko abhängig machen, das ihm aus einem zu starken
Verlangen entstünde-", Gewiß ist es für Paulus besser zu heiraten, als sich in Begierde zu
verzehren (V. 9); aber in unserem Abschnitt allein das aus der Aussage des Apostels
herauszuhören, hieße, die Wertskala des Apostels auf die der Korinther herunter-
drücken, wie sie in 7, 1b-4 beschrieben ist. Im Gegenteil: Schon der Wortlaut von
V. 36 f. zeigt uns klar, daß der Apostel sich vor allem auf die Ebene der Kultur und des
Rechtes stellt-": Wie es beim Vollzug der Ehe sympbonla zwischen den Gatten geben
muß, so hängt im Fall der Verlobten die Entscheidung, zu heiraten oder nicht zu
heiraten, nicht allein von dem Willen des Verlobten ab, sondern auch von den legitimen
Rechten seiner Braut, der gegenüber er Pflichten hat. Es will uns scheinen, daß wir hier
aufräumen müssen mit der Hypothese, nach der die jungen Leute aneinander gebunden
wären durch den Plan, geistlich miteinander verlobt zu bleiben, ein Plan, bei dessen
Ausführung herauskäme, daß er schließlich ihre Kräfte übersteigt-". Die Vertreter dieser
Auffassung geben selber zu, daß die Einrichtung der "virgines subintroductae" erst in
einem späteren Stadium des Lebens der christlichen Gemeinden bezeugt ist und daß
1 Kor 7,36 - 38 in keiner Weise die Existenz irgendeines Jungfräulichkeitsgelübdes
erkennen läßt. Die Gewissensbedenken des Verlobten - daß sie vorliegen, zeigt das ouk
hamartanei in V. 36 - scheinen uns vielmehr bedingt zu sein durch die eschatologische
Konvenienz, die in den Augen gewisser Leute darin bestünde, daß man sich sexueller
Beziehungen enthält, bevor man dem kommenden Herrn begegnet. Das liegt vor allem
nahe, wenn man sich auf den unmittelbaren Kontext bezieht, der deutlich gekennzeich-
net ist durch die Wiederaufnahme apokalyptischer Motive (V. 28 - 31). Paulus stellt die
Gültigkeit dieses bekannten biblischen Prinzips nicht in Frage+". Er hat es ja indirekt
schon bei seinem Zugeständnis in V. 5 angesprochen. Aber er vermeidet es, daraus eine
absolute Regel zu machen, deren Übertretung schuldhaft wäre. Er bleibt seiner
Auffassung von der Nichtverdächtigung der sexuellen Wirklichkeit treu, die er dem
Bereich der Natur entreißt, um sie in den des Gesetzes und der Kultur einzubinden.
25 Rein grammatikalisch betrachtet könnte ean e hyperakmos auch eine Anspielung auf das
Alter des Verlobten sein; auf diese Weise vermeidet man den Wechsel des Subjekts. Vgl.
H. CONZELMANN,Der erste Brief an die Korinther, 160 f. und H. D. WENDLAND,Die Briefe an die
Korinther, 57. Wir ziehen jedoch den Bezug auf partbenos vor, das als Hauptgegenstand der
Aussage unmittelbar vorangeht.
26 Um ein weiteres klassisches Übersetzungsproblem zu lösen, schlagen wir vor, das
befremdende gamlzo in V. 38 mit "die Heirat anbieten" wiederzugeben. Vgl. auch W. PÖTSCHER,
Die Wortbedeutung von gamlzein (1 Kor 7,38), in: Würzburg JbA 5, 1979, 99 -103.
27 J. HERING,La premiere epitre, 60 f.; C. SENFT,La premiere epitre, 104 f.; E. Fucas.Le desir,
71.
28 Vgl. den Gebrauch der Begriffe und Ausdrucksweisen in V. 37.
29 J. HERING,La premiere epirre, 61; H. CONZELMANN,Der erste Brief, 161.
)0 Vgl. zum Beispiel im Kontext des Jahwekrieges 1 Sam 21, 6; 2 Sam 11, 11 und im Kontext
des Kultes Ex 19,15; Lev 15,18; 1 Sam 21,5 f.; 2 Sam 11,11; Lk 1,23 f. Im Kontext der
Eschatologie denkt man an Offb 14, 4, selbst wenn der Vers metaphorisch zu verstehen ist, oder an
das Q-Logion in Luk 17,27 und Mt 24,38, wo sich auch dasselbe Verbum gamizein wie in
1 Kor 7, 38 findet.
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Im ~lick a~f die hier vorgelegte Interpretation würde die historisch-kritische Exegese
wohl die Verbindung zu 1 Thess 4,4 - 6a herstellen. Der für die Semiotik aufgeschlos-
sene Exeget wird jedoch seinerseits vielmehr den Schluß ziehen, daß Paulus für den Fall
d~r Verlobten und an zweiter Stelle auch für den Fall der Witwen eine Lösung vorlegt,
die den vorher dargelegten Prinzipien entspricht, und daß er damit endgültig die
Gläubwürdigkeir seiner Lehre aufweist. Nichts sollte die Korinther deshalb mehr daran
hindern, dieser seiner Lehre zuzustimmen.
Schluß
Auf die bisher dargestellte Weise also glauben wir, 1 Kor 6, 12 - 7,40 neu lesen zu
können, wenn wir die Methoden der historisch-kritischen Exegese anwenden und
gleichzeitig zu unserem Text einen strukturalen Zugang im Sinn der Semiotik von A. J.
Greimas suchen. Dabei hat sich eine veränderte Position bei der Auswertung des Textes
in den folgenden Punkten ergeben:
1. Unserer Meinung nach stellt der Text 1Kor 6, 12 -7, 40 eine in sich geschlossene
literarische Einheit dar. Dazu gehört, daß man diachronisch nur schwer den Abschnitt
6, 12 - 20 von dem Abschnitt 7, 1 - 40 abtrennen kann.
2. Innerhalb des Abschnitts 7, 1 - 40 stellen die Verse 17 - 24 keineswegs einen
eigenen Exkurs dar. Es handelt sich vielmehr um eine Äußerung, in der Paulus endgültig
seine Lehre entwickelt, und zwar dadurch, daß er die Sexualität des Menschen als eine
Dimension unter anderen Dimensionen des Menschseins erklärt.
3. In V. 36 - 38 hebt Paulus in direkter Weise auf den Fall von Verlobten ab, die
versucht sind, in ihrer augenblicklichen Situation zu verbleiben, und das, wie es scheint,
eher im Blick auf die eschatologische Konvenienz als auf Grund eines Jungfräulichkeits-
gelübdes, das ihre wirklichen Möglichkeiten überschreiten würde. Für den Apostel, der
zur Aufrechterhaltung der Ehelosigkeit neigt, hängt die Entscheidung nicht allein von
dem Wollen des Bräutigams ab, sondern auch von den legitimen Rechten der Braut.
4. Das neuartige Ergebnis unserer Untersuchung hängt, so glauben wir, damit
zusammen, daß die angewandte Methode uns gezwungen hat, 1 Kor 7, Ib - 4 als eine
Zusammenfassung der "Ideologie" der Korinther anzusehen, die Paulus durch seine
ganzen Ausführungen hindurch richtigzustellen sucht. Die Auffassung der Korinther
von der Sexualität ist fatalistisch und eindimensional. Selbst wenn das Ideal darin
bestünde, sich von sexuellen Beziehungen zu enthalten, so müßte doch ein jeder sich
damit abfinden, daß er den Zwängen der Nann seinen Tribut zu zahlen hätte. Bei dem
Versuch, seine Adressaten zu überzeugen, widerspricht der Apostel ihnen nicht
schonungslos; er setzt vielmehr, um seine Auffassung von den Dingen durchzusetzen, in
fortschreitender Weise seine Überredungskunst ein. Der erste Schritt der Konfrontation
hat die Form eines Zugeständnisses, in dem Paulus gleichwohl jede Verdächtigung der
seXuellen Beziehungen innerhalb der Ehe aufhebt. Nachdem diese Verdächtigung
aufgehoben ist, bringt der Apostel die Korinther dahin, daß sie eine Verschiedenheit
annehmen, die er ihnen als Gnadengabe Gottes darstellt und die den Monolithismus der
Auffassung der Korinther bricht und sie aus dem Bereich der Natur herausführt in den
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Bereich der Kultur und des Gesetzes. Im dritten Schritt der Beweisführung wird der
Horizont noch mehr ausgeweitet. Die Sexualität wird in ihrer Relativität gesehen;
danach ist sie nur noch eine der Komponenten der menschlichen Wirklichkeit. Nachdem
Paulus so die innere Kohärenz seiner Auffassung dargelegt hat, prüft er sie schließlich auf
ihre Zuverlässigkeit, indem er sie auf zwei konkrete Fälle anwendet, die zunächst diese
Glaubwürdigkeit in Frage zu stellen scheinen: der Fall der Verlobten und der der
Witwen.
Gleichwohl dürfen wir nicht vergessen, daß 1 Kor 7, 1b - 4 oft als eine Darstellung
der Meinung des Apostels Paulus angesehen worden ist. Müßte man daraus nicht die
Schlußfolgerung ziehen, daß eine Reihe von Theologen, die sich auf Paulus zu stützen
glaubten, in Wirklichkeit nichts anderes taten, als zu "korinthisieren"? Wir möchten fast
annehmen, daß darin einer der Gründe für den Mißkredit zu erblicken ist, in dem Paulus
leider bei einer Anzahl unserer Zeitgenossen steht. Doch ist dies eine völlig andere Frage,
die zu entscheiden wir gerne anderen überlassen.
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JOSEF GEORG ZIEGLER
Extrakorporale Zeugung in moraltheologischer Sicht':'
Moraltheologie stellt sich die Aufgabe, Ziele und Wege für ein verantwortliches
Verhalten aufzuzeigen, um dem einzelnen Hilfen für den wahren und richtigen
Gebrauch der Freiheit bereitzustellen. Dies geschieht durch den Rückgriff auf Vernunft
und Glauben. Deren Spannungseinheit suchen die folgenden Ausführungen zu beach-
ten.
Der verantwortete Umgang mit den sich fast überstürzenden Erkenntnissen der
Reproduktions-Biologie machen eine vertiefte Reflexion über die Anwendung der
dadurch eröffneten Möglichkeiten notwendig. Die jeweils neuesten Forschungsergeb-
nisse technisch in den Griff zu bekommen, genügt nicht. Sie müssen auch ethisch
bewältigt werden.
Eine moraltheologische Stellungnahme zur extrakorporalen Zeugung (EZ) schränkt
die Problematik auf den Menschen ein. Deshalb sei der Vorschlag unterbreitet, nicht von
extrakorporaler Befruchtung, Besamung oder Insemination - wie bei Pflanzen und
Tieren _, sondern von extrakorporaler Zeugung zu sprechen. Bereits die sprachliche
Präzisierung deutet an, daß eine personale Entscheidung gefordert wird. Sie hängt von
der jeweiligen Antwort auf die Frage ab: "Was ist der Mensch?" Die Theorie über den
Menschen bestimmt die Praxis des Menschen.
Zunächst wird das Gewissen als Instanz der Sittlichkeit skizziert (I). Hernach
werden prinzipielle Kriterien für einen Gewissensentscheid bezüglich der EZ vorgelegt
(Methodenfrage) (II). Daran schließen sich Überlegungen über einen Mißbrauch und
dessen Einschränkung an (Folgenprobleme) (IIl).
I Die Aktuierung der Sittlichkeit im Gewissensspruch
Gemäß der christlichen Anthropologie ist der Mensch leibverfaßt. Er ist verkörper-
ter Geist, der in den Grenzen, die seine Veranlagung sowie die personale Mit- wie
materielle Umwelt ziehen, sein Verhalten überlegt zu bestimmen vermag. Im Gegensatz
zum Tier reagiert er nicht instinktgesteuert. Vielmehr ist er zur sittlichen Gestaltung
seines Lebens befähigt und beauftragt. Aus diesem Grund hat er für sein Verhalten
einzustehen.
Im Unterschied zur Sitte' realisiert sich Sittlichkeit in einer freibewußten Orientie-
rung des Gewissens an sittlichen Prinzipien und dem darauf gefällten Gewissensent-
• Erweitertes Referat auf der 45. Tagung der "Deutschen Gesellschaft für Gynäkologie und
Geburtshilfe" am 19.9.1984 in Frankfurt.
1 Sitte bezeichnet die Angleichung des Verhaltens an äußere Gewohnheiten und Moden, z. B.
an die Kleidersitten. Vgl. ST. KAMINSKI. Methodologische Typen von Ethik. ThGI 64 (1974)
46 -57.
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scheid. Prinzip kommt von primum capere, das Grundlegende in den Blick nehmen. Die
ethischen Grunddaten erhebt die Vernunft aus der vorgegebenen Wirklichkeit, aus den
Seins- und Sinnstrukturen der Schöpfungsordnung, vornehmlich des Menschen. Der
christliche Glaube befragt zusätzlich die in der Heiligen Schrift und Tradition enthaltene
Offenbarung.
Zu den allgemein anerkannten sittlichen Prinzipien zählt nicht nur die formale
Formel: Tu Gutes! Wenn das Gute als das Wirklichkeitsgemäße definiert wird-, wird
sofort ein materieller Inhalt sichtbar. Das sittliche Prinzip der Unantastbarkeit der
Menschenwürde findet in den Grundwerten und -rechten seine Ausprägung. Ihm
entspricht die Goldene Regel: "Alles, was ihr von anderen erwartet, das tut auch ihnen"
(Mt 7, 12). Die christliche Vertiefung enthält das Hauptgebot der Liebe (Mt 22,37 ff.).
Verstöße gegen diese Grundhaltungen werden in den Verboten der zweiten Tafel des
Dekalogs benannt.
Ein Gewissensentscheid vollzieht sich in zwei Schritten. Zunächst wird in einer
bestimmten Frage nach den einschlägigen sittlichen Prinzipien Ausschau gehalten.
Danach wird versucht, die gefundenen Prinzipien mit den speziellen Gegebenheiten
zusammenzusehen. Zusammengesehen heißt con-cretum. Als Ergebnis der Zusammen-
schau resultiert eine konkrete Norm.
Prinzipien sind abstrakt, abgelöst vom Einzelfall, und absolut, abgelöst vom Zugriff
des Menschen. Normen sind nach dieser Sprachreglung konkret, auf den Einzelfall
beschränkt, und relational, bezogen sowohl auf die einschlägigen Prinzipien als auch auf
das anstehende Problem. Die im Gewissensspruch gefundene Norm verpflichtet, selbst
wenn sie irrig wäre. "Alles, was nicht aus Überzeugung geschieht, ist Sünde"
(Röm 14, 23).
H. Kriterien für den Gewissensentscheid
Eine der Hauptaufgaben der Moraltheologie besteht darin, den einzelnen zu einem
eigenverantworteten Gewissensentscheid zu befähigen. Dazu vermag der Moraltheolo-
ge einen Orientierungsrahmen - nicht mehr, aber auch nicht weniger - für das
Gewissensurteil bereitzustellen. Er würde der Versuchung, Macht über Gewissen zu
erlangen, erliegen, wollte er einem ständig an ihn gerichteten Ansinnen nachgeben und
detaillierte Verhaltensrezepte aufstellen. Der einzelne darf nicht der Mühe enthoben
werden, durch eigene Überlegung Prinzipien zu konkretisieren.
In den folgenden Darlegungen wird versucht, an Hand traditioneller Beweisverfah-
ren die sittliche Problematik einer EZ zu lösen. Der Ruf nach einer "neuen Ethik" erweist
sich als unbegründet. Für die Findung und Begründung einer konkreten Norm in der EZ
2 Zur Seinsethik vgl. J. PIEPER, Die Wirklichkeit und das Gute. Münster 51949, 11: "Alles
Sollen gründet im Sein. Die Wirklichkeit ist das Fundament des Ethischen. Das Gute ist das
Wirklichkeitsgemäße" . Die erkenntnistheoretische Position des gemäßigten Realismus ist zugrunde
gelegt.
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können demzufolge zwei Prinzipien genannt werden: die unantastbare, gottebenbild-
liehe Würde der Person und die ganzmenschliche Seins- und Sinnstruktur der Ehe und
ihres Vollzuges.
1. Das Prinzip der Menschenwürde
Die transzendentale, gottunmittelbare Verwiesenheit des Menschen ist das Funda-
ment der Menschenwürde und der davon abgeleiteten Menschenrechte. Die diesbezüg-
lichen Texte der Offenbarung überbieten alle innerweltlichen Argumente, wie die
Mitgliedschaftswürde in einer Gesellschaft oder die Geistbegabung. Gott liebt nach dem
oftmaligen Ausweis der Heiligen Schrift? jeden Menschen. Kein Mensch kann Gott
gebieten, dies nicht zu tun. Darum darf kein Mensch als Objekt, wie eine Sache, benützt
werden. Seine unangreifbare, in Gottes Zuwendung gründende Personalität ist ohne
Ausnahme zu achten. Sie ist absolut, abgelöst vom Zugriff des Menschen.
Bei unserem Thema erhebt sich sofort die weitreichende Frage: "Wann beginnt der
Mensch zu leben?" Nach der Konjunktionstheorie markiert die Verschmelzung der
Kerne der Samen- und der Eizelle den Zeitpunkt. Zugleich erschafft Gott - gemäß der
Lehre des .Kreananismus" - die individuelle, unsterbliche Geistseele".
Ab diesem Vorgang existiert der Embryo mit potentieller Personalität. Nicht wenige
unterscheiden zwischen menschlichem und personalem Leben. Sie nehmen als Zäsur
unter anderem die Nidation, die Ausbildung des Gehirns oder der extraembryonalen
Gewebe. Derartige Differenzierungen gründen in einer dualistischen Sicht. Danach sei
einige Zeit nur körperliches Leben vorhanden, dem später ein geistiges Leben - wie eine
zweite Substanz _ hinzugefügt werde. Jedoch ist bereits ab dem Zeitpunkt der
Befruchtung einer Entelechie, ein gestaltendes Seinsprinzip, wirksam, "das den Leib in
seinem Werden formt'". Das Fehlen eines schlüssigen Abgrenzungskriteriums zwingt
überdies dazu, den Beginn der Menschwerdung mit dem äußer ten biologischen Anfang
anzunehmen.
Diese auf den ersten Blick akademisch anmutende Auseinandersetzung zeitigt sofort
erhebliche Konsequenzen. Wird das Prinzip der unantastbaren Menschenwürde vom
Zeitpunkt der Gametenverschmelzung an beachtet, sind alle Versuche mit Embryonen
ausgeschlossen. Um die stets latente Gefahr einer Verzweckung des embroyonalen
Menschen zu bannen, hat Papst Pius XII. seine warnende Stimme erhoben. Undurch-
) Zum Heilsuniversalismus vgJ. 1 Tim 2, 4: "Gott will, daß alle Menschen gerettet werden und
zur Erkenntnis der Wahrheit gelangen" .
• POHLE.GuMMERSBACH,Lehrbuch der Dogmatik J. Paderborn 1°1952,561: "Die Erschaffung
der vernünftigen Seele sowie ihre Verbindung mit dem Leibe findet nach der heute nahezu
einhelligen Ansicht der Theologen sofort bei der Empfängnis statt".
S H. ROTTER,Spannungsfeld Ehe und Familie. München 1980, 70. - G. BURKART,
"Retortenbabys" und "Leihmütter" noch im rechtsfreien Raum. Fakten und Argumente aus einem
Seminar des Wissenschaftlichen Beirates der Bundesärzcekammer: DÄ 81 (1984), 2225: "Ein
Embryo ... gibt schon wenige Srunden nach der Befruchtung, also lange vor der Nidation,
hormonelle Signale an die Mutter. Er ist zweifelsohne ein Individuum und aus ethischer Sicht also
.Leben', aber es ist zur Zeit rechtlich nicht geschützt".
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sichtige Äußerungen der damaligen Forscher veranlaßten alle möglichen Vermutungen.
Das letzte päpstliche Verdikt stammt von Johannes XXIII. Er erläuterte 1961 in seiner
Enzyklika "Mater et magistra" Nr. 193: "Darum sind hier Mittel und Wege
schlechterdings unerlaubt, die bei der pflanzlichen oder tierischen Fortpflanzung
bedenkenfrei sind".
Erlanger Gynäkologen, die Professoren K. G. Ober und S. Trotnow, haben nach
unzähligen Tierversuchen die vorgebrachten Reserven zerstreut. Auf einer Tagung der
"Katholischen Akademie in Bayern" (24.125. April 1982) in Nürnberg stellten sie
unmißverständlich klar: "A1lebefruchteten, Eizellen werden auch in die Gebärmutter der
Patientin zurückverpflanzt. Jede Frau muß sich bereit erklären, eventuell Mehrlinge zu
bekommen'<.
Außerdem zeichnete sich ab, daß das Problem der überzähligen Embryonen mit der
Tendenz zur Selektion gelöst werden kann. Sie dürfen nicht zum "Spielmaterial" für
Verantwortungslose? degradiert werden. Sogenannte "verbrauchende Experimente"
sind ethisch nicht zu rechtfertigen. Jedoch liest man bereits von" Wegwerf-Embryo-
nen'", Die Empfehlungen der "Beratenden Arbeitsgruppe zu Fragen der Fortpflanzung
beim Menschen" der "Europäischen Medizinischen Forschungsräte" befürworten
Versuche mit Embryonen, wenn sie nach Unterrichtung der Spendereltern für eine
fundierte Grundlagenforschung vorgesehen sind, über die ersten Teilungsstadien
hinaus".
Geben nicht entsprechende Experimente mit tierischen Versuchsmodellen übertrag-
bare Auskünfte? Eine Vorlage der "Königlichen Medizinischen Gesellschaft" in London
(März 1983) schränkt diese Möglichkeit ein, weil nur bei Versuchen mit Primaten
Sicherheit zu erlangen sei. Wegen der Schwierigkeit derartiger Vorhaben könne auf
"menschliches Embryomaterial" bis zu vier Wochen nicht verzichtet werden. Haupt-
forschungsbereich seien die Verbesserung der EZ, der Erkenntnisse erblicher geneti-
scher Erkrankungen, des Grundwissens über die Entwicklung des Menschen und der
Prüfung von Viren und Medikamenten. Neben der Einwilligung potentieller Spender,
der Begutachtung durch örtliche Ethikkommissionen und der strengen Trennung
zwischen "Material für die Forschung und Material für therapeutische Zwecke" seien
keine weiteren Auflagen zu beachteu'",
Der anglikanische Theologe Gordon Dunstan unterstützte einen diesbezüglichen
Antrag des Gynäkologen Patrik Streptoe. Rechte habe nach seiner Meinung ein Embryo
6 Vgl. den Bericht "Leben aus der Retorte": zur Debatte. Themen der katholischen Akademie
in Bayern 12 (1982), Nr. 3, S. 1-7.
1 Der Strafrechtler E. HORN.Mensch oder werdender Mensch: zur Debatte, a. a. 0., 6.
8 Bald Wegwerf-Embryonen vom Band?: Ärztliche Praxis 35 (1983) 2365.
• Human In-Vitro Fertilisation and Embryo Transfer. Recommendations ro European
Medical Research Councils: The Lancet v. 19. 11. 1983, S. 1187.
JO Frdl. Mitteilung von Prof. Dr. D. Krebs, Bonn. - Fertilisation und Embryologie beim
Menschen. Vorlage der Royal Society an den Untersuchungsausschuß für die Fertilisation und
Embryologie beim Menschen des Departement of Health and Social Security vom März 1983.
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erst dann, wenn er "erkennbar menschlich" aussehe - etwa vierzig Tage nach der
Zeugung. Vorher dürfte er zu Studienzwecken verwendet werden, weil diese zwar nicht
"zur Geburt des Objektes selbst", aber zur Geburt anderer gesunder Kinder führen
könnten!",
Die utilitaristischen Standpunkte erinnern fatal an die Forderung, den Fortschritt
der Medizin als soziales Rechtsgut zu deklarieren und dem Sozialinteresse der späteren
Lebensrettung vieler das individuelle Rechtsgut der Lebenserhaltung eines einzelnen
nachzuordnen, z. B. bei der Erprobung neuartiger Heilmethoden!". Der Schritt zur
nationalsozialistischen Devise "Du bist nichts, dein Volk ist alles!" ist nicht weit. Nicht
das erwartete Glück einer großen Zahl ferner Kranken, sondern die Heilung des zu
behandelnden Patienten geht vor, sonst würden Vernunft und Ethik auf das vorder-
gründig Berechenbare reduziert werden.
Die Maxime behält ihre Geltung: "Der Zweck heiligt nicht das Mittel". Zu einer
Situation, in welcher der einzelne immer mehr vom Subjekt technisch-zivilisatorischer
Entwicklung zu deren Produkt zu werden droht, muß jedweden Bestrebungen gewehrt
werden, dem Fortschritt unbesehen eine ethische Vorzugsstellung (Wertpräferenz)
einzuräumen. Sonst droht die Gefahr, das technisch Mögliche - ohne Rücksicht auf das
ganzheitliche Wohl des Menschen und der Menschheit - mit dem moralisch Guten
gleichzusetzen. Technik ist nicht gleich Tugend. Gerade heutzutage gilt: "Principiis
obsta!" - "Wehret den Anfängen!"
Wird das Prinzip der unantastbaren Menschenwürde des Embryo beachtet, handelt
es sich bei einer Verfeinerung von Methoden der EZ nicht um Versuche mit Menschen,
sondern um Versuche am Menschen. Diese sind - wie bei allen Humanversuchen - mit
Zustimmung des Patienten oder seines Vertreters, in unserem Fall der Eltern, und bei
gegebener Risikoadäquanz erlaubt.
Die wahrheitsgemäße Unterrichtung über den jeweiligen Forschungsstand und
dessen Transparenz, ist für die Akzeptanz - auch in der öffentlichen Meinungsbildung
_ von immenser Bedeutung. Der Mediziner bringt die Fakten, der Ethiker gründet
darauf seine Stellungnahme, der Jurist leitet eine sozialverträgliche gesetzliche Regelung
ab. Unter ökonomischen und politischen Gesichtspunkten erfolgt die Umsetzung in die
PraxisIJ•
11 Ein Kind um jeden Preis: FAZ v. 24. 4. 1984, S. 9 f.
12 H. G. GRAHLMANN,Heilbehandlung oder Heilversuch. Zur Strafrechtsproblematik von
Neulandoperationen und experimentellen Heilmethoden (Medizin und Recht II). Sruttgarr 1977,
36 f. - Man denke an die Humanversuche in den Konzentrationslagern.
lJ Zur Entwicklung vgl. J. G. ZlEGLER.Zeugung oder Befruchtung - Moraltheologische
Implikationen: ThGI 82 (1982) 249 _ 263. Dcrs., Extrakorporale Befruchtung. Ein moraltheolo-
gischer Diskussionsbeitrag: ThGgw 25 (1982) 254 - 260. Ders., Zeugung außerhalb des
Mutterleibes. Medizinische Fakten und moraltheologische Stellungnahme: ThPrQ 131 (1983)
231-241.
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2. Die Polarität der dreifachen Seins- und Sinnstruktur des Ehevollzugs als sittliches
Prinzip .
Während sich das ethische Prinzip der Achtung der personalen Würde des Embryo
an die beteiligten Ärzte und Naturwissenschaftler richtet, wendet sich das zweite Prinzip
der ganzheitlichen Seins- und Sinnstruktur der Ehe und ihres Vollzugs vor allem an die
beiden Ehepartner.
Beim Ehevollzug ist die innere Verschränktheit der dreifachen Grundbeziehung
jeden Verhaltens, nämlich die Beziehung zu Gott, zum Nächsten und zu sich selbst
besonders evident und folgenreich. Die sakramentale Abbildung der Christus-Kir-
ehe-Beziehung, die Eltern- und die Partnerschaft, sind ineinander unauflöslich ver-
schränkt. Die optimale Realisierung der kultischen, sozialen und individuellen Kom-
ponente findet im Offenbarungszeugnis beim Hauptgebot der Liebe einen unübertreff-
lichen Ausdruck. Es lautet in Mt 22,37 ff.: "Liebe Gott ... , liebe deinen Nächsten wie
dich selbst."
Es geht darum, daß das Gesetz der Polarität auch beim Ehevollzug gewahrt bleibt.
Polarität entbirgt sich als Grundgesetz der Wirklichkeit. Erinnert sei an die Spannungs-
einheit zwischen dem einzelnen und der Gemeinschaft, zwischen Mann und Frau,
zwischen Vergangenheit und Zukunft u. s. f. Polarisierung, durch die einer der Pole
gestrichen, bzw. unter- oder überbewertet wird, verfehlt die Wirklichkeit. Deshalb
verfehlt sich jeder, der dem Trend zur polarisierenden Scheinlösung nachgibt. Würde
beim Ehevollzug ein Teilaspekt aus dem Totalaspekt isolierend herausgelöst, also nur
Gott, der Nächste oder sich selbst intendiert, würde die vorgegebene und zur
Verwirklichung aufgegebene Wirklichkeit der Seins- und Sinnstruktur der Ehe samt
ihres Vollzuges mißachtet.
Als sittlich gut qualifiziert sich ein Ehevollzug, welcher der Integration der drei
Grundbeziehungen entspricht. Ist diese Forderung mit einer EZ vereinbar?
Die innerkirchliche Diskussion ist in vollem Gang. Richtungsweisend blieb die von
Augustinus (t 430) konzipierte Ehegüterlehre. Danach sind auf das bonum prolis die
Erzeugung und Erziehung von Kindern, auf das bonum fidei die Gattentreue, und auf
das bonum sacramenti die Unauflöslichkeit der Ehe, hingeordnet.
Die, wenn auch nicht unangefochtene Prävalenz des bonum prolis'" wich im
Vaticanum II einer Beiordnung. In der Enzyklika Paul VI. "Humanae vitae - Über die
rechte Ordnung der Weitergabe menschlichen Lebens" (25. 7. 1968) wird in Art. 12
erklärt: "Diese vom kirchlichen Lehramt oft dargelegte Lehre gründet in einer von Gott
bestimmten unlösbaren Verknüpfung der beiden Sinngehalte - liebende Vereinigung
und Fortpflanzung -, die beide dem ehelichen Akt innewohnen. Diese Verknüpfung
darf der Mensch nicht eigenmächtig auflösen'<s. Das bonum sacramenti, seit dem
14 Vgl. J. G. ZIEGLER, Die Ehelehre der Pönitentialsummen von 1200 -1350. Eine Untersu-
chung zur Geschichte der Moral- und Pastoraltheologie, Regensburg 1956, 197 - 201.
U Vgl. Vaticanum 11, Pastoralkonstitution "Die Kirche in der Welt von Heute" (GS), Art.
47 - 50 - JOHANNES PAULII., Apostolisches Schreiben .Familiaris Consortio" (FC), Art. 32.
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13. Jahrhundert zusätzlich als Gnadenvermittlung verstanden, wird nicht eigens
erwähnt.
Die Verknüpfurig von Gatten- und Elternschaft gründe "in objektiven Kriterien die
sich aus dem Wesen (natura) der menschlichen Person und ihrer Akte ergeben"!". :Auf
diese Weise wird die Sexualität in ihrer echt- und vollmenschlichen Dimension geachtet
und gefördert. Sie wird nicht "benutzt" wie ein Gegenstand, was die personale Einheit
von Seeleund Leib auflösen und so die Schöpfung Gottes in ihrer intimsten Verflechtung
von Natur und Person verletzen würde!".
Der Rekurs auf die "Natur" des Ehevollzuges, der gegen die künstliche Empfäng-
nisregelung angeführt wird, kann nicht vorschnell als Physizismus abgetan werden. Eine
phänomenologisch-personale Interpretation, welche die metaphysische Wesensschau
ergänzt, erweist ihre Tragfähigkeit18• Die personale Komponente des Ehevollzugs wird
mehr und mehr ernst genommen, wenn sie auch nicht - im Gegensatz zu früher
gegenüber der biologischen Fruchtbarkeit vorbetont werden darf.
Zwei Positionen, Pro und Contra, werden eingenommen. Die Gegner übernehmen
die oben angeführten kirchlichen Lehräußerungen gegen die artifizielle Empfängnisre-
gelung und übertragen sie auf die EZ. Es handele sich zwar nicht um einen direkten, aber
um einen indirekten Eingriff in den Ehevollzug. Als unerheblich wird gewertet, daß der
Ehevollzug selbst nicht angetastet wird. Der Umstand, daß Zeugung nicht verhindert,
sondern angestrebt wird, bleibt ebenfalls unbeachtet.
Im einzelnen werden hauptsächlich fünf Argumente gegen die sittliche Zulässigkeit
einer EZ angeführt:
a) "Die Eheleute haben kein Recht auf ein Kind, sondern nur das Recht, den Akt zu
setzen, durch den sie ein Kind haben können"!". Kinder seien ein Geschenk Gottes. In
dieser Beziehung zu Gott liegt die einzigartige Würde des Menschen.
b) "Die Person ist kein Objekt, das vom menschlichen Bemühen produziert wird,
~ondern ein Subjekt, das von einem persönlichen Akt der Liebe gewollt ist". EZ sei
Jedoch kein Akt persönlicher Liebe der Ehepartner, "sondern eine technische Handlung,
die ein Dritter vollzieht: kein direkter Akt ihres Zeugungswillens"20.
c) "Die Befruchtung im Reagenzglas ist kein Akt der Heilung ... Man ersetzt nur
den persönlichen Akt der Eheleute. Und gerade dieser Ersatz ist unerlaubr'V".
16 GS 51,3. Vgl. HV 13.
17 FC 32, 5.
18 J. G. ZlEGLER,"Humanae vitae" und kein EnJe: B. FRALING/R.HASENSTAB(Hrsg.), Die
Wahrheit tun. Zur Umsetzung ethischer Einsicht (PS G. Teichtweier), Würzburg 1983,
191- 216.
19 C. CAFFARA,Interview mit P. Scappuci: Osservatore Romano v. 4.7.1984, S. 5.
20 CAFFARA,a. a. O. _ Vgl. Stellungnahme des Vorsitzenden der Deutschen Bischofskonfe-
renz, KardinalJoseph Höffner, zum sogenannten "Retortenbaby", v. 10. 8. 1978: Pressedienst der
Deutschen Bischofskonferenz 27178. - J. BOKMANN.Ärztliches Ethos in der Krise: BOKMANN
(Hrsg.), Befreiung vom objektiv Guten? Vallendar 1982, 234 - 254.
21 CAFFARA,a. a. O.
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d) Die masturbatorische Gewinnung des Sperma ist unsitrlich-",
e) Die hohe Verlustquote beim Embryotransfer in den Uterus werfe moralische
Bedenken auf' '.
Die ersten drei angeführten Bedenken erhob C. Caffara, Leiter des "Päpstlichen
Instituts für Studien über Ehe und Familie". Die beiden ersten Einwände enthalten die
Hauptargumente, die gegen die sittliche Erlaubtheit einer EZ angeführt werden. Sie
sollen deshalb zunächst an Hand der Integration der drei Grundbeziehungen der Ehe
und ihres Vollzuges auf ihre Stichhaltigkeit überprüft werden.
a) Die kultische Komponente der Sterilitätstherapie
Der Gottbezug wird aktuiert, wenn der Heilswille Gottes dankbar anerkannt wird,
der den Ehebund gestiftet und zur Würde seines Sakraments erhoben hat. "Gott schuf
also den Menschen als sein Abbild; als Abbild Gottes schuf er ihn. Als Mann und Frau
erschuf er sie. Gott segnete sie und Gott sprach zu ihnen: Seid fruchtbar und vermehret
euch und bevölkert die Erde und unterwerft sie euch" (Gen 1,27 f.). Gemäß diesem
Schriftzeugnis entspricht EZ als Sterilitätstherapie dem Willen Gottes. Sie zählt zu den
weiterführenden Therapien, weil der Mangel durch andere Heilverfahren nicht
aufzuheben ist. Der legitime Wunsch der Eltern nach einem Kind wird erfüllt.
Der körperliche Defekt des naturgegebenen physischen Ineinanders von Partner-
schaft und Zeugung beim Ehevollzug wird durch ein künstliches, aber naturermöglich-
tes, jedoch nicht un-natürliches Nacheinander geheilt. Dabei werden die Zeugungsge-
setze - gemäß dem Kulturbefehl - erschlossen. Die Beziehung zu Gott, die kultische
Struktur des ehelichen Aktes, bleibt gewahrt>'.
Der medizinische Eingriff wird von den Eheleuten als Vollzug des Segensauftrages
Gottes an das erste Menschenpaar und nicht als prometheische selbstherrliche
Anmaßung verstanden. Arzt und Eltern erkennen Gott als Herrn an. So gesehen,
erscheint EZ als ein Akt der Verherrlichung Gottes. Daß der Wunsch nach einem
eigenen Kind sehr komplexe Wurzeln hat, sei unbestritten. Jedoch selbst der Gedanke
"Wir leben in unserem Kind weiter" kann nicht als unsittlich abgetan werden. Es muß
nicht "in der Vorstellung des eigenen Kindes der Wahn einer erbbiologischen
Unsterblichkeit" walten-". Ein Außenstehender hat keineswegs über die Motive eines
Ehepaars, das eine EZ einer Adoption vorzieht, zu richten.
22 G. CONCETTI,Sulla bambi na nata per fecondazione arrificiale: Osservatore Romano
v. 18.4. 1984, S. 2.
23 CONCETTI,a. a. O.
24 Trotz aller berechtigten Sorgen darf auch der Ehevollzug nicht tabuisiert werden. Weil der
Leichnam zur ewigen Verklärung bestimmt war, galt er jahrhundertelang als unantastbar. Bis zum
Beginn der Neuzeit wurden deshalb anatomische Untersuchungen verboten.
2S P. PETERSEN/ A. TEICHMANN,Der Kampf um die Fruchtbarkeit. Über die ärztliche Bedeutung
des Embryo-Transfer: Deutsches Ärzteblatt v. 11. 11. 1983, S. 61.
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b) Das individuelle Element der intentionalen Einheit
Wird indes nicht gegen die individuelle Komponente des Ehevollzuges verstoßen,
wenn die psychophysische Einheit von Liebeserweis und Zeugung, wenn auch nur für
vierzig Stunden, durch eine EZ auseinandergerissen wird? Bei der sittlichen Qualifizie-
rung eines Verhaltens gibt neben der Handlung als solcher und den Umständen die
Absicht den Ausschlag. Die innere Haltung beseelt das äußere Verhalten. Der
Ehevollzug macht dabei keine Ausnahme. Entscheidend ist die intentionale oder
moralische Einheit von Partner- und Elternschaft. Der körperliche Vollzug allein
erreicht keineswegs eine ganzmenschliche, personale Qualität, mag diese auch im
physischen Beisammensein normalerweise ihren Ausdruck finden.
Johannes Paul II. bestätigt: "Die Liebe schließt auch den menschlichen Leib ein, und
der Leib nimmt an der geistigen Liebe teil ... Infolgedessen ist die Sexualität, in welcher
sich Mann und Frau durch die den Eheleuten eigenen und vorbehaltenen Akte einander
schenken, keineswegs etwas rein Biologisches, sondern betrifft den irinersten Kern der
menschlichen Person als solcher ... Die leibliche Ganzhingabe wäre eine Lüge, wenn sie
nicht Zeichen und Frucht personaler Ganzhingabe wäre"26.
Trotzdem insistieren Vertreter der Kirche und der Ärzteschaft auf der physischen
"untrennbaren Verbindung der zweifachen Bedeutung des ehelichen Aktes, die von Gott
gewollt ist und die der Mensch nicht eigenmächtig aufheben kann, nämlich die liebende
Vereinigung und die Fortpflanzung"27. Das angeführte päpstliche Verdikt bezieht sich
auf die künstliche Empfängnisregelung. Zu Unrecht wird es auf die EZ ausgeweitet. In
diesem Sinn werden die Eheleute ermahnt, daß es nicht darauf ankomme, ein Kind zu
haben, sondern "es auf menschliche Art und Weise zu haben":".
Es wird der Vorwurf erhoben, daß durch die EZ die eheliche Liebe mechanisiert, die
Gesetze der Natur durch die der Technik ersetzt und die Eltern-Kind-Beziehung
26 ]OHANNESPAULII., FC 11. _ Die Hervorhebung der moralischen Einheit von Gatten- und
Elternschaft verhindert deren polarisierende Trennung. Die Argumentationsfigur einer intentio-
nalen Einheit wird in der SündenJehre verwendet. Danach können einzelne Akte, z. B. üble
Nachrede, durch die gleichbleibende böse Absicht, den anderen zu schädigen, zwar nicht additiv,
aber intentional, zur schweren Sünde eines Rufmordes "zusammenwachsen". Vgl. J. MAUSBACHI
G. ERMECKE.Katholische Moraltheologie I, Münster 91959, 343. - H. WEBER,Todsünde -
läßliche Sünde. Zur Geschichte der Begriffe: TrThZ 82 (1973) 113.
Eine Abkopplung der beiden Sinnsttukturen zeigr m. E. keine Lösung auf. Ausgangspunkt für
dieses Beweisverfahren ist die Tatsache des biologischen Regelkreises der zyklischen Empfängnis-
möglichkeit. "Dieser Vorgang hat seine eigenen objektiven Srrukrurgesetze, die eben nicht
unmittelbar ins Personale zurückwirken. Sie sind objekrivierbar, und von dem personalen Vollzug
deswegen auch grundsätzlich trennbar. Sie sind nicht als solche unmittelbar personal". B. FRALING.
10: "Ethische und rechtliche Probleme der Anwendung zellbiologischer und gentechnischer
Methoden am Menschen". Uokumentation eines Fachgespräches im Bundesministerium für
Forschung und Technologie, München 1984, 67. - Vgl. J. G. ZtEGLER,Revision der biologischen
Grundlagen der kirchlichen Sexualmoral: ThR 63 (1967) 73 - 84.
21 JOHANNESPAUL11., a. a. O. 32,3.
28 CONCETTI.3. a. O.
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erschüttert würden. Bei der EZ handelt es sich nicht um einen Liebesakt, aber um einen
Akt der Liebe. Dafür nimmt ein Ehepaar nicht unerhebliche Belastungen in Kauf. Die
naturgegebene Eltern-Kind-Beziehung wird nicht angetastet. Die generative Abstam-
mung bleibt gewahrt. Lediglich der defiziente Modus des körperlichen Vollzugs erfährt
eine Überbrückung. Von einer Aufspaltung der physiologischen und personalen
Dimension kann nur oberflächlich, nicht in der intendierten personalen Tiefe, die Rede
sein.
Eine Ad-hoc-Kommission der Englischen Bischofskonferenz lehnte zwar nicht die
Vornahme einer EZ ab. Sie befürchtete jedoch als Langzeitwirkung eine Bewußtseins-
änderung. Neben einer allgemein um sich greifenden Trivialisierung der Geschlechts-
beziehungen könnte sich eine biologiscb-tecbnizistiscbe Einstellung verbreiten. "Das
IVF (In-Vitro-Fertilisation)-Kind entsteht nicht als ein Geschenk, das aus einem Akt des
Ausdruckes ehelicher Vereinigung hervorgeht und auch nicht als ein neuer Partner in
einem gemeinsamen Leben, das in diesem Akt so leibhaft zum Ausdruck kommt,
sondern eher in der Art eines Fabrikationsproduktes (a product of a marking), an dem
mehrere Personen beteiligt sind-".
Ähnlich wird von medizinischer Seite gegen die Vornahme einer EZ argumentiert.
Es wird angeführt: "Die Eltern sind (beim ehelichen Akt) innerlich bereit für das Kind,
aber sie sind nicht durch einen triebartigen Wunsch fixiert, ebenso liegt ihnen die
Haltung des Kinderrnachens fern. ,Nicht machen, sondern kommen lassen', so läßt sich
ihre innere Haltung gegenüber der Ankunft ihres Kindes beschreiben'v". Statt der
Entgegennahme des Kindes von Gott greife eine manipulierende Macherhaltung um
sich.
Kann aber indes nicht auch eine gegenteilige Entwicklung eintreten? 1. Der Wille
zum Kind wächst. 2. Die Achtung vor dem Leben wird gestärkt. 3. Die Beziehung der
Eheleute erfährt eine Vertiefung. Mit der Durchführung einer EZ ist notwendigerweise
eine Information über die Frühphasen des menschlichen Lebens verbunden. Damit
wächst zugleich das Bewußtsein über deren Bedeutung.
Folgende Überlegung spricht ebenfalls dafür, daß eine EZ die Partnerbeziehung
nicht veräußerlichen muß, sondern vielmehr zu festigen vermag. Für ein geglücktes
Eheleben genügt es nicht, daß ein Partner lediglich den anderen intendiert und
umgekehrt. Sich gegenseitig anschauen, trägt nicht lange. Allzu leicht greift ein
Egoismus zu zweit um sich. Die liebende Einheit wird erst dann belebt, wenn sie sich in
einem gleichen Ziel trifft, z. B. der Einrichtung einer Wohnung u.s.f. Personale Bindung
lebt von einer gemeinsamen Aufgabe, im vorliegenden Fall von der Erfüllung des
übereinstimmenden Wunsches nach einem eigenen Kind.
Indem Mann und Frau - je nach ihrem Vermögen - dazu ihren Beitrag leisten,
nehmen sie die Verantwortung für das Wohl und Heil des anderen Ehepartners ernst.
29 Catholic Bishop's Joint Committee of Bio-Ethical Issues, In Vitro Fertilisation: Moraliry and
Publie Poliey. Abingdon v. 11.5. 1983, S. 14.
30 PETERSEN/TEICHMANN, a. a. 0., 60.
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Ein eventueller Wunsch nach Bestätigung des Wertes als Frau, nach Bestätigung der Ehe
oder nach dem Vollzug des Willens Gottes durch das Fruchtbarwerden der Gattenliebe
im Kind wird erfüllt. - Die kultische und individuelle Komponente bedingen sich
gegenseitig. Diese Interdependenz wird bei einer EZ nicht aufgehoben.
c) Die soziale Gestalt im Dienst des Totums der Ehe
Wie verhält sich die soziale Komponente der Ehe und ihres Vollzuges zur EZ? Zwar
steht das Kind im Mittelpunkt des Interesses. Drängen sich dabei nicht doch
eigennützige Motive vor? Diesen Einwand entkräftet die altruistische Weiter/ührung des
Totalitätsprinzipsv. Gemäß seiner psycho-physischen Fassung darf ein Glied, z. B. eine
Hand, amputiert werden, wenn dieser Eingriff für die Erhaltung des Totums der
Gesundheit des Menschen erforderlich ist. Die Eingrenzung auf Glieder an der eigenen
Person wurde ausgeweitet auf die Glieder am geheimnisvollen Leibe Christi bzw. der
Menschheitsfamilie. Der Apostel Paulus führt aus: "So hat denn Gott das Gefüge des
Leibes (der Kirche) so gestaltet, ... daß die Glieder einträchtig füreinander sorgen.
Wenn ein Glied leidet, leiden alle Glieder mit, und wenn ein Glied ausgezeichnet ist,
haben alle an seinem Wohlsein teil" (1 Kor 12,24 ff.).
Die -Pasroralkonsritution des Vaticanum II weitet die Zusammengehörigkeit der
Menschen von der Kirche auf die Menschheits/amilie aus, wenn sie im Artikel 27, 1
feststellt: "Alle müssen ihren Nächsten ohne Ausnahme als ein ,anderes Ich' ansehen
(alterum seipsum considerare debenr), vor allem auf sein Leben und die notwendigen
Voraussetzungen eines menschenwürdigen Lebens bedacht".
Wenn das Totalitätsprinzip auf alle Menschen ausgedehnt wird, ist darin erst recht
die Zweieinheit eines Ehepaars eingeschlossen. In Gen 2, 24 und Eph 5, 31 heißt es:
"Darum verläßt der Mann Vater und Mutter und bindet sich an seine Frau, und sie
werden ein Fleisch", d. h. eine Person. - Nimmt man dieses Offenbarungszeugnis
wörtlich, würde bereits die physische Fassung des Totalitätsprinzips eine EZ rechtfer-
tigen, da eine solche zugunsten des Totums der Ehegatten als "einer Person"
durchgeführt würde. FalIs die Ehegatten dem Kind große Bedeutung für ihr eheliches
Zusammenleben einräumen, spricht alles dafür, daß im Interesse des Totums der Ehe
durch eine EZ diesem Wunsch stattgegeben werde. Die Struktur der Ehe wird dadurch
nicht zerstört, sondern gefestigt.
Mit der sozialen wird die individuelle Komponente des Ehevollzugs aktuierr.
Zugleich wird damit dem Stiftungswillen Gottes entsprochen. Die drei Aspekte können
zwar methodisch unterschieden, aber praktisch nicht geschieden werden. Sie setzen sich
gegenseitig in polarer Spannungseinheit voraus.
Eine Über- oder Unterordnung eines der drei Pole würde der Seins- und Sinnstruktur
der Ehe zuwiderlaufen. Siewürde gegen das Gesetz der Polarität, wie es im Hauptgebot
der Liebe in der Verzahnung der drei Formen zu Gott, zum Nächsten und zu sich selbst
31 Vgl. J. G. ZIEGLER, Moraltheologische Überlegungen zur Organtransplanrarion: TrThZ 77
(1968) 153 -174,
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ausgesprochen wird, verstoßen. Sie würden der ständigen Aufgabe, die Zusammenge-
hörigkeit der dreifachen Liebe immer wieder anzugehen, durch die Flucht in die
Schein/ösung einer Polarisierung zu entkommen suchen. Eine sogenannte Josefs-Ehe,
die vermeintlich durch den Verzicht auf den Geschlechtsverkehr Gott Ehre zu erweisen
dächte, würde den kultischen Aspekt ungebührlich isolieren. Ein Ehepartner, der den
Sinn der ehelichen Gemeinschaft ausschließlich in der Zeugung von Nachkommen sähe,
würde die ganzmenschliche Struktur der Ehe ebenso verfehlen wie derjenige, der nur die
Befriedigung seiner Sexualität im Sinn hätte.
Kein Ehepaar ist zur Vornahme einer EZ verpflichtet. Der Entschluß dazu ist der
beiderseitigen Übereinkunft überantwortet. Muß man nicht Respekt gegenüber jenen
Eheleuten, namentlich aber vor den Frauen, haben, die in einer Gesellschaft, welche für
das Geschenk eines Kindes oder für das Glück, Mutter zu werden, nicht viel übrig hat,
jedes Opfer auf sich nehmen? - Mit zehn Geburten pro 1000 Einwohnern steht die
Bundesrepublik Deutschland unter allen Ländern der Welt am Ende der Skala.
Sensationell anmutende Fragen, wie ..Sterben die Deutschen aus? Land ohne Kinder'v-,
sind nicht unberechtigt. Eine Umfrage ergab, daß bei jugendlichen Mädchen das Baby
hinter dem Wunsch nach einer eigenen Wohnung, einer Traumreise und einem Auto an
vierter Stelle stand.
Bleibt dem Verlangen nach einem eigenen Kind - trotz aller Versuche - einer EZ
die Erfüllung versagt, könnte eine Adoption einen gangbaren Weg aufzeigen. Der Christ
sagt nein zu einem vom Menschen verfügten oder vom Menschen behebbaren Schmerz.
Er sagt im Vertrauen auf die Führung Gottes in der Kreuzesnachfolge des Herrn ja zu
einem unveränderlichen Leid. Für den Gläubigen gibt es keine Tragik. Er weiß sich in
Gottes Führung geborgen, mag ihn das von Gott zugelassene Leid verschuldet oder
unverschuldet treffen. Das Kreuz ist Zeichen der Jüngernachfolge. "Wer nicht sein Kreuz
auf sich nimmt und mir nachfolgt, ist meiner nicht wert" (Mt 10, 38), betont der Herr
unmißverständlich.
Zugleich aber gilt die Konsequenz, die Paulus aus seiner leidgeprüften Erfahrung
zieht: "Alles vermag ich durch ihn, der mir Kraft gibt" (Phil 4, 13). "Das bedeutet, daß
die Schwachheit aller menschlichen Leiden von derselben Macht Gottes, die sich im
Kreuz Christi offenbart, durchdrungen werden kann"!", In diesem Sinn gelangt der
Völkerapostel zu der paradoxen Erkenntnis: "Wenn ich (äußerlich) schwach bin, dann
bin ich (innerlich durch Gottes Gnadenhilfe) stark" (2 Kor 12, 10). Eine solche
Einstellung ist weit entfernt von einer vermessenen Leidensmystik, die Leiden als
Selbstwert einschätzt. Der Christ sucht nicht das Leid, aber, wenn es ihn trifft, nimmt er
es auf sich>, um wie Simon von Cyrene dem Herrn das Kreuz tragen zu helfen - nicht
nur für sein eigenes Heil, sondern auch für das der ganzen Welt (vgl. Kol 1,24).
32 Weltbild v. 8.6. 1984, S. 9 -11.
33 JOHANNESPAuLII.,Apostolische Schreiben "Salvifici doloris" v. 11. 2. 1984. Art. 23: HK 38
(1984) 127. - Zur Kritik vgl. Leidensverherrlichung, Leidensverdrängung. Leidensbewältigung.
Fragen aus Anlaß von "Salvifici doloris": HK, a. a. 0., 211- 220.
34 AUGUSTINUS,Confessiones X, 28,39: ..Quis velit molestias et difficultates? Tolerari iubes ea,
non amari. Nemo quod rolerat amat, etsi tolerare amat. Quarnvis enim gaudeat se tolerare, mavult
tarnen non esse quod rolerer" ..
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Der Seelsorger, der Arzt und jeder Beteiligte haben die Aufgabe, einem Ehepaar, das
sein Schicksal der Kinderlosigkeit nicht zu meistern vermag, beizustehen. Durch die
Hinführung zu einem bewußten Verzicht im gegebenen Fall wächst die Chance zu einer
vertieften Partnerschaft.
Das Hauptargument gegen die Vornahme einer EZ geht davon aus, daß es sich um
einen unerlaubten indirekten Eingriff in den Ehevollzug handle, wobei wider die
physische Untrennbarkeit von Gattenschaft und Zeugung verstoßen werde. - Demge-
genüber wird angeführt, daß bei einer EZ die Interdependenz, die innere Verschränkt-
heit, der drei Grundbeziehungen eines Ehevollzuges gegenüber Gott, sich selbst und dem
Ehepartner gewahrt bleibe.
Auf die oben erwähnten weiteren Einwände sei kurz eingegangen: Durch eine EZ
werde die Sterilität nicht geheilt. Es würden vielmehr deren Folgen beseitigt. Dabei
handelt es sich um eine Substitutionstherapie wie bei einer Insulintherapie oder auch
einer Organtransplantation.
;0
Ein wohl in Zukunft medizinisch lösbares Problem wirft die masturbatorische
Gewinnung des Samens auf. Das ethische Prinzip lautet: "Nur für diese reguläre
geschlechtliche Beziehung [in der Ehe] ist jede freiwillige Ausübung der Geschlechtlich-
keit vorbehalten"!", Zweifelsohne ist eine Samengewinnung zwecks Vornahme einer EZ
nicht einer egoistisch motivierten Ipsation gleichzusetzen. Schuldminderungsgründe
sind jedenfalls gegeben 36.
Als weiteres Gegenindiz bei der Implantation in den Uterus wird die Verlustquote
von Embryonen angeführt. Sie nähert sich den Daten bei einem natürlichen Zeugungs-
vorgang. - Auf dem III. Weltkongreß für In-vitro-Fertilisation (Mai 1984 in Helsinki)
wurden folgende Zahlen genannt:
Weltweit wurden 9641 eingeleitete EZ dokumentiert. Sie führten zu 7339
Fertilisationen (Embryonen) und 1209 Schwangerschaften. Nur eine Mißbildung
(Trisomie 21) wurde registriert. Die Relationen stimmen mit den Angaben in der
Bundesrepublik, in der bisher 1128 Zeugungen im Reagenzglas eingeleitet worden
sind?", überein. _ Für eine ethische Beurteilung ist bedeutsam, daß das mögliche
Absterben der Embryonen bei einem Embryotransfer nicht aktiv herbeigeführt wird.
3S Erklärung der Kongregation für die Glaubenslehre zu einigen Fragen der Sexualethik
v. 29. 12. 1975, Nr. 9.
J6 Vgl. L. M. WEBER,LThK VII, 1156 s. v. Onanismus: "Vielleicht könnte die affektive
Integrierung (nicht Verdrängung, Fixierung, Isolierung) der Geschlechtlichkeit und ihre personale
Entfaltung (über Finalität und Moralität des Genitalaktes hinaus) einige Hilfen bringen". - M.
VODOPIVEC,a. a. O. IX, 296 s. V. Samenuntersuchung: "Da zur Natur der menschlichen Sexualität
die Geistigkeit gehört, ist die Intentionalität nicht nur zweckbestimmend, sondern auch mirsrruk-
turierend. Eine voluntäre Ejakulation zu diagnostischen Zwecken wäre dementsprechend keine
Ipsation".
J7 Den augenblicklichen Stand dokumentiert K. Diedrich u. a., Extrakorporale Befruchtung
und Embryotransfer in der Sterilitätsbehandlung: DA 81 (1984) 3819 - 3822. Die Fertilisation
gelingt "in über 70 Prozent der Fälle. Die Schwangerschaftsrate (nach dem Embryotransfer in den
Uterus) liegt bei derzeit 20 Prozent".
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III. Der Mißbrauch und dessen Einschränkung
Die Diskussion um die EZ wird durch die Möglichkeiten einer heterologen
Insemination, durch die Verwendung des Samens eines außerehelichen, meist anonymen
Spenders bzw. des Ovum einer ebenfalls überwiegend unbekannten Frau, belastet.
Derartige um sich greifende Praktiken verstoßen gegen alle drei Elemente der Seins- und
Sinnstruktur der Ehe und ihres Vollzuges: Gegen die Beziehung zu Gott, der die
unauflösliche Einehe gestiftet hat; gegen die Beziehung zu sich selbst, die sich innerhalb
der ehelichen Partnerschaft erfüllt, und gegen die Beziehung zur Gemeinschaft, die ein
Recht darauf hat zu wissen, woher die Kinder stammen. Sie verletzt auch in eklatanter
Weise die Menschenwürde des auf diese Weise gezeugten Kindes. Jeder Mensch hat das
Anrecht, seine blutsmäßige Abstammung zu erfahren.
Nur mit Befremden kann man folgende Äußerung zur Kenntnis nehmen: "Man mißt
dem Ursprung des Keimmaterials im Zusammenhang mit dem personalen Akt nicht
mehr die Bedeutung zu. Die Frage muß aus einer anthropologischen Gesamtschau gelöst
werden . . . Aus dieser umfassenderen Sicht könnte möglicherweise die heute noch
weithin als physische Kausalität verstandene Vaterschaft eine Umwertung in einem
mehr ganzheitlichen personalen Bezug erfahren. Die personale Liebesgemeinschaft als
Basis für das Kind scheint unverzichtbar. Die physische Herkunft der Keimzellen
dagegen von relativ geringer Bedeutung zu sein"38. Hier wird einer gnostisierenden
Herabminderung des Körpers das Wort geredet, das mit einem christlichen Menschen-
bild nicht in Einklang gebracht werden kann. Nach christlichem Verständnis ist der
Mensch leibverfaßt, d. h. Körper und Geist können nicht gegeneinander polarisierend
ausgespielt werden. Sie stehen in einem interdependenten Verhältnis, auch und gerade
beim Ehevollzug. Die Folgen wären sonst unabsehbar. Zu Ende gedacht erscheint eine
heterologe Insemination als eine Form von Ehebruch.
Die diskutierten Möglichkeiten der "Reproduktion des Menschen" durch
donor-Kinder (bei gespendetem fremden Samen bzw. Ei) lassen Horrorvisionen
entstehen. Durch den Einbruch eines fremden Elements in die personale Gemeinschaft
der Ehepartner und der genetischen Elternschaft wird der Begriff "Eltern" ausgehöhlt,
das Verhältnis der Ehepartner, selbst der Geschlechter zueinander, verändert und die
Familienstruktur destabilisiert. Eine überwunden gewähnte selektive Menschenzüch-
tung, die Biopoese, zeichnet sich erneut ab. Wenn ein donor-Same, eine donor-Oozyte,
und ein donor-Uterus (einer Leihmutter) beteiligt werden, erhöht sich - das Ehepaar
eingerechnet, welches das auf diese Art gezeugte Kind aufnimmt -, die Zahl der
"Partner" auf fünf Personen!". Man spricht von "Menschen auf Bestellung'?", von
"Embryo-Industrie". Die Insemination einer unverheirateten Frau, die bewußt einen
Eheabschluß ablehnt, entspringt krassem Egoismus, der dem Kind den Vater vorenthält
und nur an sich selbst denkt.
J8 F. BOCKLE. Insemination - aus ethischer Sicht: Münch. Med. Wschr. 125 (1983)
1091 f.
J9 F. K. BELLER.Der Mißbrauch vorprogrammiert. Ethische Probleme bei der Reproduktion
des Menschen: gyne. Fachzeitung für praktische Frauenheilkunde und allgemeine Medizin 4
(1983), Nr. 4, S. 1-4.
~o Ne.ue Bildpost v. 6. 5. 1984. - Daß Fortschritt ein Anspruchsdenken implizieren kann,
spricht nicht gegen den Fortschritt, sondern gegen den Menschen.
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Eine EZ greift nicht in das Ensemble der Erbanlagen ein. Darum gehört sie nicht in
den Komplex der Gentechnologie. Allgemein wird sie aber dazu gerechnet. Einige
diesbezügliche Fakten seien kurz gestreift: Das Klonen entbehrt jeder ethischen
Rechtfertigung. Kurz nach der Befruchtung der Eizelle kann - an Stelle des Vorkerns -
der Kern einer totipotenten Zelle eingesetzt und durch Wiederholung eine unbeschränk-
te Zahl von Geschwistern "fabriziert" werden. Die Bildung von Chimären durch die
Fusionierung eines jungen Embryo, z. B. einer Maus, mit einem zweiten Embryo, z. B.
eines Schafs, ist beim Menschen nicht diskussionsfähig. Forschungen, die sich mit der
Veränderung eines Genoms, der in einer Zelle vorhandenen Erbinformationen,
befassen, seien erwähnt. Während ein Gentransfer in somatische Zellen zur Heilung von
Erbleiden unter strengen Auflagen zulässig ist, ist ein Gentransfer in Keimbahnzellen
abzulehnenv'. - Von Gen-Ingenieuren zu sprechen, ist jedoch illusorisch. Die
Möglichkeiten werden überschätzt. Nur monogenetisch bedingte Krankheiten könnten
vielleicht eines Tages beseitigt werden.
Solange es sich um Heilung handelt, sind derartige Eingriffe erlaubt. Die Auswei-
tung auf die Verwendung von Fremdsperma bzw. Fremdeizellen belastet die EZ. Ein
Gynäkologe kommt zu dem Schluß: "Weitgehende Manipulationen mit dem jungen
Embryo erscheinen dagegen zum jetzigen Zeitpunkt weder wissenschaftlich sinnvoll
(Zwillingsbildung, Chimärenbildung) noch wissenschaftlich gerechtfertigt (Gen-Tech-
nologie)"42. Der Mensch wird zur Maschine deformiert, während der Computer
intelligente Menschen hervorbringt.
Gespenstische Erwartungen werden durch das Einfrieren von Embryonen verstärkt.
Das .Jn-Vitro-Pertilisarion-Cenrre" in Melbourne sorgte für Schlagzeilen in der
Weltpresse: Im März kam Zoe zur Welt, die als Embryo zwei Monate tiefgekühlt bis
zum Transfer in den Uterus ihrer Mutter warten mußte. Die Richtlinien der
australischen Ethikkommission vom September 1982, wonach alle im Reagenzglas
gewonnenen Embryonen eingepflanzt werden müßten, allerdings bis zu zehn Jahren in
flüssigem Stickstoff bei minus 1960 C aufbewahrt werden dürften, mutet wie eine
verklausulierte Generalerlaubnis für experimentiersüchtige "Doktor Frankensteins"
an43•
Im Vollzug einer Sterilitätstherapie kann das kurzfristige Einfrieren eines Embryos
sittlich statthaft sein, um z: B. den günstigsten Zeitpunkt für einen Transfer abzuwarten.
Für ein längerfristiges Einfrieren fehlen ethische Argumente. Eine Insemination der
Ehefrau nach dem Ableben des Ehemanns verbietet sich, da die Ehe durch den Tod des
4' VgJ. Ethische und rechtliche Probleme (Anm. 26), a. a. 0.,13 -16.
42 D. KREBS,Gedanken zur weiteren Entwicklung der extrakorporalen Befruchtung: Gynäko-
logie und Geburtshilfe 1984, Nr. 2, S. 21.
43 B. HOBOM,Bald Wegwerf-Embryos vom Band? Manipulation an menschlichen Keimen wird
durch In-vitro-Fertilisation und Tiefkühllagerung immer wahrscheinlicher: Ärztliche Praxis 35
(1983) 2365 f. - A. KIRCHHOFF,Planspiele am Modell Mensch? Embryotransfer und das
Tiefkühlbaby aus Melbourne: DÄ 81 (1984) 3815 f.
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Partners nicht mehr besteht. Voraussetzung bei allen derartigen Vorhaben ist, daß der
Embryo nicht geschädigt wird. Dies scheint der Fall zu sein ..
Restriktive Regelungen durch Gesetze sind erforderlich, um eklatante Verstöße
gegen Embryos zu verhinderrr'". Mehr Erfolg versprechen standesethische Richtlinien,
die Rahmenbedingungen für das ärztliche Verhalten aufstellen. "Eine Einschränkung
der Forschung durch Verbote ist wissenschaftsfeindlich, und die Einhaltung solcher
Verbote wird auch schwer zu überwachen sein'?". Eine Kommission der "Schweizeri-
schen Akademie der Medizinischen Wissenschaften" legte folgenden Entwurf vor: Da
die Ehe unter gesetzlichem Schutz stehe, dürfe eine EZ nur bei stabiler Partnerschaft
vorgenommen werden. Außerdem habe sie in besonderen Zentren unter standardisier-
ten Bedingungen zu erfolgen. Die Diskussion über die heterologe Insemination sei noch
nicht abgeschlossen. Experimente mit Embryonen dürften nur zur Verbesserung der EZ
vorgenommen werden:".
Das Plenum des 87. Deutschen Ärztetages beauftragte am 19. Mai 1984 den
Vorstand der Bundesärztekammer, entsprechende Kriterien "noch im Jahre 1984"
auszuarbeiten. Die angestrebten Richtlinien sollen rechtzeitig dazu dienen, den
Möglichkeiten des Mißbrauchs dieser Technik vorzubeugen:". - Der Präsident der
Bundesärztekammer, Karsten Vilmar, wandte sich gegen anonyme Samenspender,
gegen Experimente mit Embryonen, gegen die Praxis des "Uterus-Leasing" von
Leihmüttern. Der Zustand, daß jeder Gynäkologe in der Bundesrepublik Deutschland
sich auf eigene Faust mit EZ befassen kann, sollte beendet werderr'". - Eine EZ ist
neben der Ordination nicht praktikabel. Sie benötigt derzeit noch die materielle und
personale Ausstattung spezialisierter Kliniken. Sonst schadet sie dem Ansehen der EZ
mehr als sie nützt. Die American Fertility Society verlangt zur Vornahme einer EZ die
Genehmigung durch einen Prüfungsausschuß, der als personale Mindestausstattung vier
Fachleute in der Reproduktionsendokrinologie, der Laparoskopie, der Andrologie und
der Gewebekultur umfaßt49•
Wenn auch nicht jeder Mißbrauch verhindert zu werden vermag, so dürften jedoch
die gröbsten Auswüchse durch standesethische Kontrolle vermindert werden. Den
Ethikkommissionen fällt hierbei eine besondere Verantwortung zu. Zwar können sie
nicht - wie in den USA - ein Projekt verbieten oder abbrechen lassen. Jedoch verweist
4< H. VOGEL,Der Schutz menschlicher Embryos. Der bayrische Justizminister schlägt vor, eine
bestehende Gesetzeslücke zu schließen: DT v. 6.6.1984, S. 7. - Der bayrische Staatsminister für
Justiz, R. Lang, befürwortet ein Gesetz, um den willkürlichen Umgang mit Embryos zu stoppen.
Bei der kommerziellen Verwertung toter Embryos oder Föten könnte derzeit möglicherweise nur
das Abfallbeseitigungsgesetz (!) eingreifen. Die völlige strafrechtliche Ungeschütztheit lebender
Embryonen müsse beseitigt werden.
45 KREBS, a. a. 0., 26 .
•• ws, Retortenbaby nur für Ehepaare. Richtlinien der Schweizerischen Akademie der
Medizinischen Wissenschaften: FAZ v. 21. 3. 1984, S. 31.
.7 DÄ 81 (1984), Heft 23, S. 1845.
48 Ein Kind um jeden Preis: FAZ v. 24.4. 1984, S. 9.
49 Fertiliry and Sterility 1984, Bd. 31, Nr. 1.
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ihre Existenz auf die Verantwortung des Arztes. Dabei mag die janusköpfige Stellung
der medizinischen Forschung zwischen Heilung und wissenschaftlicher Erprobung
immer wieder in die Grauzonen von Grenzfällen führen. Bisweilen steht der einzelne mit
seinem Gewissen allein vor Gott.
Die Moraltheologie kennt den "casus perplexus", eine ausweglose Situation, in der
ein Verstoß - so oder so - unvermeidbar ist. In diesem Fall darf nach reiflicher
Überlegung und Beratung eine Entscheidung gefällt werden.
Wegen der Freiheit des Menschen können Verhaltensweisen nicht von außen allein
gesteuert werden. Nötig ist eine Kultur des Gewissens. Das ethische Bewußtsein der
Ärzte wurde und wird nachhaltig im Verlauf der medizinischen Ausbildung geprägt,
wenn jeweils auf die ethische Problematik des in der Vorlesung behandelten Stoffes
eingegangen wird. Voraussetzung ist ein gesellschaftlicher Konsens in den basierenden
Wertsystemen. Die Einführung des Lehrfachs "Medizinische Ethik" für die Aus- und
Fortbildung, wie sie in den USA etabliert ist, erscheint auch in der Bundesrepublik
Deutschland erwägenswert zu sein. Der Direktor des Max-Planck-Instituts für experi-
mentelle Medizin in Göttingen, Professor Cramer, "tadelte die moralische Unbildung".
Um zu entscheiden, "reichten die traditionellen Ethiken aus. Wir müßten sie nur
anwenden'v".
Trotz aller schrecklichen Möglichkeiten des Mißbrauchs behält das moraltheologi-
sche Axiom seine Gültigkeit: "Abusus non tollit usum" - "Mißbräuchlichkeit verbietet
nicht den rechten Gebrauch. " Das Gewissen ist gefragt. Seine Entscheidung darf nicht
auf das Kalkül berechenbarer Folgen reduziert werden. Diese muß sich vielmehr an
sittlichen Prinzipien ausrichten. Ohne derartige Prinzipien wird der Mensch - im
doppelten Sinn - "maßlos": Er kennt keinen Maßstab für sein Verhalten und ist stets
gefährdet, sich maßlos zu verhalten.
Schluß
Die vorgelegten moraltheologischen Überlegungen erlauben zur Vornahme einer
EZ weder ein unbedingtes Ja noch ein unbedingtes Nein. Ein sachgerechtes Urteil muß
den Einzelfall berücksichtigen. Als moraltheologische Stellungnahme zur EZ läßt sich
zusammenfassend sagen: Innerhalb der Ehe und mit Einwilligung der Ehepartner als
ultima ratio Ja zur Sterilitätstherapie, Nein zu einem verbrauchenden Experiment.
Die größte Gefährdung droht seitens einer technizistischen Geisteshaltung gegen-
über dem Embryo. Wird dieser als Produkt eingeschätzt, unterliegt er einer Qualitäts-
kontrolle. Er kann - wie jedes andere Produkt - vernichtet werden, wenn er nicht den
Erwartungen entspricht. Analog zu einer Maschine wird der Wert je nach Intaktheit und
Verwendbarkeit kalkuliert. Es ist Mephisto, der sagt: ..Wer will was Lebendigs
erkennen und beschreiben, sucht erst den Geist herauszutreiben, dann hat er die Teile in
seiner Hand, fehlt leider nur das geistige Band."
so K. REuMANN.Jeder fühlt sich mit seinem Gewissen allein. Die Hexenmeister der Forschung
kennen die Bannformel ebensowenig wie die Zauberlehrlinge: FAZ v . 7. 6.1984, S. S.
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Angesichts dieser drohenden Entwicklung, die auf vielen Gebieten um sich greift,
sieht sich jedermann für den" Vorrang der Ethik vor der Technik, den Primat der Person
über die Dinge, für die Überordnung des Geistes über die Marerie'"" in Pflicht
genommen. Wissen bedarf des Gewissens, damit nicht der Fortschritt ein Fortschreiten
vom Menschen fort werde. Es geht darum, daß die Sorge für die Umweltverschmutzung
nicht den Blick auf die Innenweltverschmutzung verdeckt. Der mißbrauchte Embryo
schlägt zurück wie die mißbrauchte Natur. Einem jeden ist es anheimgegeben, daß die
, stets gefährdete Welt menschlich bleibt.
SI JOHANNES PAUL 11., Enzyklika "Redemptor hominis" v. 4. 3. 1979. Art. 16.
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HUBERT SOCHA
Die Mitverantwortung der Laien nach dem neuen
Kirchenrecht
Professor Dr. Bernhard Puschmann SAC, Vallendar, zur Vollendung
des 75. Lebensjahres
Vor 150 Jahren, am 4. April 1835, gründete Vinzenz Pallotti die "Vereinigung des
Katholischen Apostolates". Mit ihr wollte er jeden Katholiken ermutigen und befäh igen,
aus der Liebe Gottes zu leben und sie allen Menschen erfahrbar zu machen'. Hat das
Anliegen Pallottis auch bei der Reform des Kirchenrechts Beachtung gefunden? Räumt
der neue Codex luris Canonici ( = CIC) den Laien in der Verwirklichung der kirchlichen
Sendung Mitsprache- und Mitwirkungsrechte ein? Um diese Fragen zu beantworten, ist
es notwendig, kurz das Anliegen des neuen Gesetzbuches und die damit vorgegebenen
Grenzen aufzuzeigen (A.). Sodann sind der vom Gesetzgeber verwendete Laienbegriff
(B.) und das die Neukodifikation bestimmende Kirchenverständnis (C.) zu untersuchen,
bevor Art und Umfang der Mitverantwortungsformen, die der CIC für die Laien
vorsieht, dargestellt (D.) und bewertet (E.) werden können.
A. Der neue Codex Iuris Canonici
Der CIC von 1917 sollte vor allem die tradierten Rechtsnormen hinsichtlich ihrer
Funktionsfähigkeit überprüfen, vereinheitlichen und kodifizieren". Das Gesetzbuch von
1983 ist hingegen das "Ietzte Dokument" des Zweiten Vatikanischen Konzils", Es
1 In der gemeinsam von Laien, Pallotti und anderen Priestern an den Kardinalvikar
Odeschalchi gerichteten Eingabe heißt es: "Die Gesellschaft wird die des Katholischen Apostolates
genannt, nicht weil sie das Katholische Apostolat zu besitzen beansprucht, sondern weil sie ... alle
ruft, alle einlädt, in allen Gläubigen jeden Standes, Ranges und Berufes den Eifer und die Liebe
weckt, damit alle dienstbereit, treu und mit heiligem Eifer das Katholische Apostolat, wie es jesus
Christus in seiner Kirche eingesetzt hat, hochschätzen und ... ausüben ... " (San Vincenzo
Pallorri, Opere Complete I, a cura di Don Francesco Moccia, Rom 1964,4 f.). Vgl. JOHANNES
PAUL11., Ansprache vom 17. 11.1983, in: OssRom vom 18. 11. 1983, Nr. 266, $.7; H. M.
KÖSTER.Die Spiritualität Vinzenz Pallonis und seiner Gründung, in: M. Probst (Hrsg.),
Katholisches Apostolat heute. Eine Gemeinschaft besinnt sich auf Ziel und Aufgabe, Limburg 1984
(= Glaube.Wissen.Wirken 8) 114 -137.
2 Praefatio CIC/1983, in: AAS 75 Pars II (1983) xvrn f.; K. MÖRSDORF.Lehrbuch des
Kirchenrechts auf Grund des Codex Iuris Canonici I, Paderborn 111964,29 f.
J JOHANNESPAULIl., Ansprache vom 21. 11. 1983, in: Communicationes 15 (1983) 125;
ders., Ansprache vom 9. 12. 1983, in: Communicationes 15 (1983) 128.
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knüpft zwar arn vorausgehenden Codex der lateinischen Kirche an", hatte aber
insbesondere rechtliche Folgerungen aus der ekklesiologischen Neubesinnung des
letzten Konzils zu ziehen. Dessen Aussagen und die durch sie inspirierte kirchliche
Entwicklung bildeten den unmittelbaren Ausgangspunkt und die Richtschnur für die
Bestimmungen des neuen CIC; sie sollen subsidiär- auch für seine Auslegung und
Anwendung maßgebend sein".
Die Umsetzung der dogmatisch-pastoralen Konzilslehren in rechtliche Normen war
nur in einem beschränkten Rahmen möglich", der gerade für das hier zu behandelnde
Thema nicht übersehen werden darf: Das Zweite Vatikanum hat erneut und mit
Nachdruck die Kirche als göttlich-menschliche Einheit, als geistlich-sichtbare Gemein-
schaft herausgestellt (z. B. LG 8, 1). Verantwortung und Mitverantwortung der
Getauften sind grundlegend in der inneren Dimension der Kirche, der gnadenhaft
konstituierten Verbindung der Gläubigen mit Gott und untereinander verankert. Dieser
Bereich kann und muß von einer kanonischen Kodifikation 8 mitberücksichtigt werden",
Sie befaßt sich jedoch vorrangig mit der Außenseite der komplexen ekklesialen
Wirklichkeit. Deshalb gelangt im CIC nur ein Ausschnitt des möglichen und tatsächlich
vorhandenen gemeinsamen Vollzuges christlicher Sendung zur Darstellung!",
Jede juristische Konkretisierung theologischer Aussagen steht vor der nicht leichten
Aufgabe, zunächst deren rechtlich relevanten Inhalt zu erheben. Die kanonistische
Umformung der Konzilsdokumente wird zusätzlich dadurch erschwert, daß in ihnen
unterschiedliche ekklesiologische Ansätze zum Tragen gekommen sind, die vereinfacht
und zugespitzt so beschrieben werden können: Das seit Jahrhunderten vorherrschende
Kirchenbild, nach dem vor allem die den erhöhten Herrn repräsentierenden Apostel-
nachfolger Träger der kirchlichen Sendung waren, wurde ergänzt durch das wiederent-
deckte Kirchenverständnis, in dem alle Gläubigen vom Geist des Herrn mit vielfältigen
4 PAULVI., Ansprache vom 20. 11. 1965, in: AAS 57 (1965) 988; H. SCHMITZ,Der Codex
Iuris Canonici von 1983, in: J. Listl/H, Müller/H. Schmitz (Hrsg.), Handbuch des katholischen
Kirchenrechts, Regensburg 1983 (::: HdbKathKR) 48.
5 Vgl. c. 17.
6 JOHANNESPAUL1I., Apostolische Konstitution "Sacrae disciplinae leges" vom 25. 1. 1983, in:
AAS 75 Pars II (1983) VII f., XI - XIII; P. TOCANEL,Il nuovo codice di diritto canonico, in:
ApoIIinaris 56 (1983) 79; R. CASTILLOLARA,Criteri di lettura e comprensione dei nuovo codice, in:
Apollinaris 56 (1983) 349 - 355; j. BEYER,Le nouveau code de droit canonique. Esprit er
structures, in: NRTh 106 (1984) 580-583.
7 jOHANNESPAULII. ebd. XI.
S Vgi. E. CORECCO,Die kulturellen und ekklesiologischen Voraussetzungen des neuen CIC, in:
AfkKR 152 (1983) 3 -16.
9 Insofern ist dem Vorwort zu Heft 2/1984 des Liturgischen Jahrbuches zu widersprechen,
daß es im kirchlichen Rechtsbuch "ausschließlich um Disziplin" gehe (Lj 34, 1984, 65). Vgl.
H. HEIMERLIH. PREE,Kirchenrecht. Allgemeine Normen und Eherecht, Wien 1983,5.
10 Vgl. W. AYMANS,Ekklesiologische Leitlinien in den Entwürfen für die neue Gesetzgebung,
in: AfkKR 151 (1982) 27 f.; G. THlLS,Le nouveau code de droit canonique et l'ecclesiologie de
Vatican II, in: RThL 14 (1983) 290 f., 300; B. FRANCK,Vers un nouveau droit canonique?
Presenrarion, commentaire er critique du code de droit canonique de l'eglise catholique latine revise
a la lumiere de Vatican H, Paris 1983, 244 f.
56
Gaben zum Wohl des Ganzen ausgestattet sind. Es gelang dem Konzil jedoch noch nicht,
beide Traditionslinien hinreichend aufeinander abzustimmen!l. Das führte zu abwei-
chenden Deutungen der Konzilsimpulse und zu pluriformen, teilweise einander
widerstreitenden Anwendungen in der nachkonziliaren kirchlichen Praxis!". Je nach
Werdegang und Standort waren auch die mit der Abfassung des neuen CIC betrauten
Theologen von divergierenden Kirchenvorstellungen geprägt'>, die im Gesetzbuch ihren
Niederschlag fanden, teils in offenen Kompromißformulierungen (z. B. cc. 129 § 2,
1101 § 2), teils in Bestimmungen, die nicht leicht miteinander zu harmonisieren sind
(z. B. c. 274 § 1 mit c. 1421 § 2)14.
Was die Interpretation des neuen Codex betrifft, spielt dabei ebenfalls eine wichtige
Rolle, welches ekklesiologische Leitbild man durch das Konzil bestätigt oder besonders
betont sieht. Entsprechend wird man einschlägige Canones mehr oder weniger günstig
für die Laien verstehen 15.
B. Der Laienbegriff des Codex luris Canonici
Der CIC enthält keine Definition der Laien. Er gebraucht für diese nicht nur die
Bezeichnung "Iaici", sondern auffallend häufig die Verbindung "christifideles laici 16".
Damit kommt bereits terminologisch zum Ausdruck, daß die Laien positiv grundlegend
durch das allen Kirchengliedern 17 Gemeinsame geprägt sind: die Würde und die Aufgabe
des Gläubigenw, den der Codex in c. 204 § 1 begrifflich bestimmt. Nach dieser das
zweite Buch über das Volk Gottes einleitenden Norm sind Gläubige und damit auch
Laien jene, die kraft der Taufe"? Christus eingegliedert und zum Volke Gottes gemacht
11 Nach der Ansprache PAULSVI. vom 17.9.1973 "müssen der Christologie und der
EkkJesiologie des Konzils als unabdingbare Ergänzung zur Lehre des Konzils ein neues Studium
und eine erneuerte Verehrung des Heiligen Geistes folgen" (Communicationes 5, 1973, 131;
deutsche Übersetzung nach: AfkKR 142, 1973,470). Siehe auch G. Alberigo/Y. Congar/H. J.
POttmeyer (Hrsg.), Kirche im Wandel, Eine kritische Zwischen bilanz nach dem Zweiten
Vaticanum, Düsseldorf 1982.
11 J. M. TILLARD.Das 11. Vatikanum und die nachkonziliare Zeit: Hoffnungen und
Befürchtungen, in: Kirche im Wandel (ebd.) 319 - 332; R. S08ANSKI,Rechtstheologische Vorüber-
legungen zum neuen kirchlichen Gesetzbuch, in: ThQ 163 (1983) 179 - 181; H. J. POTTMEYER,Die
zwiespältige EkkJesiologie des Zweiten Vaticanums - Ursache nachkonziliarer Konflikte, in:
TThZ 92 (1983) 272-283.
13 FRANCK,Vers un nouveau droit (Anm. 10) 245 f., 250 f.
,. Vgl. SCHMITZ,Der CIC von 1983 (Anm. 4) 44, 46,49; CORECCO,Voraussetzungen (Anm. 8)
16 - 30; M. KAISER,Neues im neuen Gesetzbuch der Kirche, in: StdZ 109 (1984) 269.
1$ Vgl. R. PUZA,Die diakon ische Funktion des Kirchenrechts - Gewandeltes Rechtsverständ-
nis im neuen CIC?, in: AfkKR 151 (1982) 132; FRANCK,Vers un nouveau droit (Anm. 10) 224 f.,
250,253,264 f., 268, 299.
16 X. OCHOA,Index verborum ac locutionum codicis iuris canonici, Rom 1983,64 f., 234.
17 Vgl. cc. 11,96,205.
18 Vgl. cc. 208, 224.
19 Die cc. 96 und 204 S 1 erwähnen nur die Taufe. Für die volle Kirchengliedschaft (c, 205) ist
jedoch der Empfang aller Initiationssakramente gefordert; vgl. cc. 225 SI, 842 S 2, 866.
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wurden; dadurch haben sie auf ihre Weise teil an dem priesterlichen, prophetischen und
königlichen Auftrag Christi und sind gemäß ihrer je eigenen Stellung berufen, die
Sendung auszuüben, die Gott der Kirche in der Welt anvertraut hat-".
Daß die Laien theologisch und rechtlich primär durch die christliche Grundstellung
der Kirchenglieder bestimmt sind-", macht insbesondere c. 207 § 1 deutlich, wenn er
negativ abgrenzend von den Gläubigen, die nicht durch das Sakrament der Weihe zu
ordinierten Amtsträgern-t bestellt wurden, sagt, daß sie "auch Laien heißen" (zweiter
Halbsatz). Diese Formulierung läßt hinreichend klar erkennen, daß der Begriff "Laie"
lediglich eine Kurzbezeichnung für jene Kirchenglieder ist, die nicht zu den "im Recht
auch Kleriker genannten" geweihten Amtsträgern (c. 207 § 1 erster Halbsatz) gehören.
Laien sind also Gläubige, die ganz und "nur" Gläubige sind, Kleriker hingegen Gläubige,
die zugleich die Ordination empfangen haben ".
Kraft göttlicher Ordnung gehören in der Kirche alle Gläubigen entweder zu den
Laien oder zu den Klerikern (c. 207; vgl. c. 711), wobei das Kriterium einzig die fehlende
oder vorhandene personale Prägung durch das dreigestufte Weihesakrament bildet
(ce. 266 § 1,1008,1009 § 1). Gegenüber der verfassungsrechtlichen Grundnorm des
c. 207 § 1, nach der Gläubige, die nicht gleichzeitig Kleriker sind, als Laien gelten-+, sind
die übrigen im Gesetzbuch genannten Eigentümlichkeiten der Laien-t sekundär und
ihnen keineswegs ausschließlich zuzuordnen=: z. B. das Stehen in den gewöhnlichen
Lebensbedingungen der Menschen und in weltlichen Berufen-? oder das Verheiratet-
sein-". Die Kirchenglieder bleiben Laien, auch wenn sie in ein Institut des geweihten oder
20 Aufgrund von c. 204 § 1 kann man für die Laien auch folgende Bezeichnungen verwenden:
Brüder und Schwestern Christi, Söhne und Töchter Gottes, Auserwählte, Geheiligte, Christen.
21 VgJ. M. KAISER,Die rechtliche Grundstellung der Christgläubigen, in: HdbKathKR
171-184; R. PUZA,Der Laie im neuen Codex Iuris Canonici, in: ThQ 164 (1984) 92.
II Die im Auftrag der deutschsprachigen Bischofskonferenzen erschienene Ausgabe des CIC
übersetzt "ministri sacri" mit "geistliche Amtsträger" . Indessen empfangen auch die Laien durch
Taufe und Firmung den Heiligen Geist (cc. 845 § 1,849,879) und können auch sie Kirchenämter
übernehmen (c. 228 § 1 mit c. 145).
23 In c. 207 § 1 CIC/1983 kommt deutlicher als in c. 107 CIC/1917 zum Ausdruck, daß Laien
und Kleriker zunächst und gemeinsam Gläubige sind und bleiben.
14 Vgl. cc. 377 § 3, 1421 §§ 1 - 2, 1428 S 2; A. FAlVRE,Clerc/Laic: Histoired'une frontiere, in:
RvSR 57 (1983) 195 -220.
2S Vgl. c. 329: apostolatus laicis proprius.
16 VgJ. cc. 204 § 1,224,275 § 2.
27 VgJ. cc. 225 § 2, 227, 281, 285 f., 287 § 2, 289, 327, 329, 529 § 2.
28 Vgl. cc. 226,236,277, 1087. - ,Jeder Versuch ... , dem Begriff ,Laie' einen positiven
Inhalt zu geben, der über das hinausgeht, was ein Kirchenglied ist, oder gar dies einschränkt
(Weltcharakter!), ist notwendig zum Scheitern verurteilt. Die negattue Begriffsbestimmung
(Kirchenglied, das nicht Kleriker ist) besagt jedoch nicht, daß dem Laien etwas weggenommen
würde, sondern lediglich, daß ihm über die Grundstellung des Kirchengliedes hinaus nichts weiteres
zukommt" (M. KAISER,Die Laien, in: HdbKathKR 186). Siehe auch G. DAlLA TORRE,La
collaborazione dei laici alle funzioni sacerdotale, profetica e regale dei ministri sacri, in: MonEccl
109 (1984) 164 f.
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apostolischen Lebens eintreten-" oder sonstwie hauptamtlich einen besonderen Dienst in
der Kirche ausüben (cc. 228-231)3°.
Die folgenden Überlegungen verwenden den theologisch-verfassungsrechtlichen
Laienbebegriff des c. 207 § 1. Aus naheliegenden Gründen des gegenwärtigen
allgemeinen Interesses gilt das Hauptaugenmerk dabei jedoch vor allem der überwie-
genden Mehrzahl der Laien, dem .,Durchschnittslaien", der nicht im besonderen Dienst
der Kirche stehr" und sich kraft der Initiationssendung insbesondere auch um die
Gestaltung der zeitlichen Dinge aus dem Geiste des Evangeliums bemühen soll
(c. 225 § 2).
C. Die Grundlegung der Mitverantwortung im Codex Iuris Canonici
Mitverantwortung meint die Teilhabe der Glieder einer Gemeinschaft an der
Verantwortung für den gemeinsamen Auftrag, der theologisch gesehen, letztlich von
Gott ausgeht und im Gehorsam ihm gegenüber zu erfüllen istll• Welche Möglichkeiten
zur Mitverantwortung der CIC33für die Laien in der Kirche eröffnet, hängt entscheidend
von dem die Neukodifikation prägenden Kirchenverständnis ab. Nach Johannes Paul II.
sind es vor allem die folgenden Elemente, die das ekklesiologische Leitbild im
Gesetzbuch bestimmen.": .,die Lehre, nach der die Kirche als das Volk Gottes ... und
die hierarchische Autorität als Dienst dargestellt werden ... , außerdem die Lehre, die
die Kirche als Communio ausweist ... ; ebenso die Lehre, nach der alle Glieder des
Volkes Gottes, jedes auf seine Weise, an dem dreifachen - dem priesterlichen,
prophetischen und königlichen - Amt Christi teilhaben; mit dieser Lehre ist auch die
Lehre verbunden, die die Pflichten und Rechte der Gläubigen und namentlich der Laien
betrifft; und schließlich der Eifer, den die Kirche für den Ökumenismus aufbringen
muß35." Die Aussage des Papstes läßt sich im Hinblick auf das gestellte Thema in drei
Schritten entfalten.
U Vgl. c 207 mit cc. 463 § 1 n. 5,573 -746, 784. - In den cc. 463 S 2, 512 SI und 1427 S 3
hebt der CIC die "christifideles laici" lediglich soziologisch von den ..sodales instituterum vitae
consecratae" ab.
30 Siehe unten D. 1I.
31 Die Mitverantworrungsmäglichkeiten der Laien im besonderen kirchlichen Dienst gründen
Zum Teil in ihrer amtlichen Sendung und nicht allein in ihrer christlichen Grundstellung als
Gläubige.
32 Vgl. B. HÄRJNG,Frei in Christus. Moraltheologie für die Praxis des christlichen Lebens I,
Freiburg 1979, 80, 82; N. GLATZEL,Soziale Verantwortung der christlichen Gemeinde, in: LS 35
(1984) 130-135.
33 Der Begriff ..Mitverantwortung" (corresponsabilitas) findet sich in den Dokumenten des
Zweiten Vatikanums und im CIC nicht.
34 VgI. A. LONGHITANO,Chiesa, diritto e legge nella Cost. Apost, "Sacrae disciplinae leges", in:
MonEccll08 (1983) 399-435.
3S "Ex elementis autern, quae veram ac propriam Ecclesiae imaginem exprimunt, haec sunt
praecipue recensenda: doctrina qua Ecclesia ur Populus Dei (cfe. Const. Lumen gentium, 2), er
auctoritas hierarchica uti servitium proponirur (ibid., 3); doctrina praeterea quae Ecclesiam uti
cornrnunionern ostendie ac proinde muruas statuit necessitudines quae inter Ecclesiam particularem
er universalem, arque inter collegialitatem ac primaturn intercedere debent; item doctrina qua
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I. Kirche als Volk Gottes
Der ganze CIC will der Codex des Gottesvolkes sein '", nicht nur das zweite Buch,
das unter dem Titel "Volk Gottes" über die Gläubigen, die hierarchische Verfassung und
die Institute des geweihten oder apostolischen Lebens handelt. In diesem Abschnitt!",
wie auch an anderen Stellen des Gesetzbuches!", wird der Begriff "Volk Gottes" für die
universale?", alle Gläubigen umfassende Gesamtkirche'" verwendet, während der
Ausdruck ,,(christliches) Volk" vorrangig Gemeinschaften von Gläubigen im Gegenüber
zu ihren ordinierten Hirten rneinr'".
1. Werk Gottes
Mit dem Bildbegriff "Volk Gottes" hebt der Gesetzgeber hervor, daß die Kirche
wesentlich bestimmt und strukturiert ist durch die völlige Abhängigkeit vom dreiper-
sonalen Gott. Thmverdankt sie ihren Ursprung:", bei ihm wird sie einmale-sich selbst
überschreitend, ihre Vollendung finden+'. Gott selbst erhält, trägt und lenkt die Kirche
als Gemeinschaft des Glaubens, der Hoffnung und der Liebe durch den Geist seines
auferstandenen Sohnes+'. Gott selbst ist es, der sie durch Wort, Sakrament und Dienst
omnia membra Populi Dei, modo sibi proprio, triplex Christi munus participant, sacerdotale
scilicet propheticum atque regale, cui docrrinae ea etiarn adnectitur, quae respicir officia ac iura
christifidelium, ac nominatim laicorum; studium denique ab Ecclesia in oecumenismum impen-
dendum" (JOHANNESPAULII., Ap. Konst. "Sacrae disciplinae leges" [Anm. 6] XII).
36 JOHANNESPAUL11., Anspr. vom 21. 11. 1983 (Anm. 3) 125; AYMANS.Leitlinien
(Anm. 10) 39.
37 Cc. 204 § 1,226 § 1,255,276 § 1,369-371,372 § 1,473 § 1,495 § 1,512 § 2, 674, 711,
713 § 3.
38 Cc. 762,781,788 § 2, 823 § 2, 897,1008,1173,1186,1446 § 1.
39 Lediglich in den cc. 445 und 757 bezeichnet "populus Dei" nicht die Universalkirche,
sondern die diözesane Teilkirche und den Teilkirchenverband, in denen die Kirche Christi konkrete
Gestalt annimmt; vgl. c. 369.
40 Wenn J. HAINZ (Koinonia. "Kirche" als Gemeinschaft bei Paulus, Regensburg 1982
[= BU 16], 232 - 245) diesen Sprachgebrauch des Zweiten Vatikanums kritisiert und eine
entschlossenere Neuorientierung an den Anfängen fordert, in denen nur die Ortskirche als Volk
Gottes galt, beansprucht er für die Exegese eine Kompetenz, die ihr im Ganzen katholischer
Glaubensargumentation - zumal angesichts der bereits im NT einsetzenden Entwicklung zur
Gesamtkirche hin - nicht zukommen kann.
41 Cc. 233 § 1,246 § 2,355 § 2, 382 §§ 3 - 4,388,534,543 § 2 n. 2, 548 § 2,549,560,757,
767 §§ 2 - 3,773,835 § 2, 839 S 2,930 § 1, 1188, 1190 S§ 2 - 3.
42 Damit ist auch die Grundordnung der Kirche von Gott vorgegeben; vgl. cc. 113 § 1, 129 § 1,
145 § 1,207 § 1,331,375 § 1,575,607 S 1,747 SI, 750, 755 § 1,840 f., 899 § 3,978 § 1,
1008.
43 Vaticanum II LG 2; vgl. cc. 573 § 1,599.
44 Cc. 206 § 1,573 § 1,575,605,747 § 1,834 § 1,879,992,998,1063 n. 3; vgl. JOHANNES
PAULH., Ansprache vom 21. 9. 1983, in: Communicationes 15 (1983) 122 f.; Y. CONGAR.Die
christologischen und pneumatologischen Implikationen der Ekklesiologie des TI. Vatikanums, in:
Kirche im Wandel (Anm. 11) 111-123.
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der Apostelnachfolger auferbaut, ausbreitet und einr". So steht die Kirche zu Gott wie
das Kind zum Vater, wie das Geschöpf zu seinem Schöpfer. Auf Grund dieses
fundamentalen Beziehungsverhältnisses gibt es in der Kirche und für die Kirche nur einen
Verantwortlichen: Gott. Die menschlichen Verantwortungsträger können dann nur
Mit-verantwortliche, werkzeugliehe Teilhaber an der Verantwortung Gottes seirr'".
2. Ein Volk
Die Bezeichnung "Volk Gottes" weist auch darauf hin, daß die Kirche eine
organische Einheit bildet. Ihre einzelnen Glieder und Teilgemeinschaften leben und
wirken nur auf der Grundlage und im Rahmen der sich in Glaubensbekenntnis,
Gottesdienst und Leitung konkretisierenden Verbundenheit mit der Gesamtkirche
(c. 205)47. Sie sind damit auch aufeinander bezogen und voneinander abhängig. Kein
Glied ist die ganze Kirche, kein Christ vermag alles ihr Aufgegebene zu tun. Alle können
nur gemeinsam, miteinander in diesem Volk existieren und ihr Ziel erreicherr", Das
gemeinschaftliche Moment in der Struktur des christlichen Personseinsv? bringt der CIC
auch dadurch zum Ausdruck, daß er bei der Normierung der Rechtsstellung der
Gläubigen jeweils die Pflichten vor den Rechten erwähnt!".
3. Zeichen des Heils
Als auserwähltes Volk Gottes ist die Kirche gesandt, Zeichen und Werkzeug des
göttlichen Heils in der Welt und für die Welt zu sein (vgl. c. 204 § 1)51. In der Welt ist die
Kirche Heilsgemeinschaft, sichtbare Versammlung der Erlösren-". Für die Welt ist sie
Heilsorgan, das alle und alles der rettenden und versöhnenden Liebe Gottes zuführen
4S Ce. 96,204 r., 213, 330, 369, 375 S 1,387,618,663 S 2,762,837 S 1,840 f., 849,897,
899 § 1,904,940,959 f., 978 § 1, 1173. - Der Vorwurf, der neue CIC betrachte die Kirche
ausschließlich als organisierte Gesellschaft und nicht als geistgewirktes komplexes Mysterium
(FRANCK,Vers un nouveau droit [Anm. 10J 246 f.; THllS, Le nouveau code [Anm. 10J 290, 299),
erweist sich im Lichte der in den Anrn, 42 - 45 angeführten Stellen als unbegründet. Freilich hätte
die pneumatologische Dimension der Kirche hier und da noch ausdrücklicher herausgestellt werden
können.
46 Vgl. JOHANNESPAUl 11., Ansprache vom 3.3.1983, in: Sekretariat der Deutschen
Bischofskonferenz (Hrsg.), Predigten und Ansprachen von Papst Johannes Paul 11. bei seiner
apostolischen Reise nach Mittelamerika 2. bis 10. März 1983, Bonn 1983 (= Verlautbarungen des
Apostolischen Stuhls 46) S. 20, Nr. 5; F. GIANNINl.La chiesa particolare e gli organismi di
partecipazione, in: Apollinaris 56 (1983) 518.
<7 Vgl. cc. 11,96,149 S 1,209 S 2, 223, 305, 323, 326 S 1,369,375 S 2,529 S 2, 749 S 2,
762, 837 § 1, 841, 897; KAISER,Neues (Anm. 14) 265.
48 Vgl. ce. 96, 208 - 223; KAISER,Grundstellung (Anrn. 21) 175.
49 Vgl. P. H1NDER, Grundrechte in der Kirche. Eine Untersuchung zur Begründung der
Grundrechte in der Kirche, Freiburg, Schweiz 1977 (= SF 54), 169 - 267.
so Buch II: Teil I Titel I (Pflichten und Rechte aller Gläubigen), Titel 11(Pflichten und Rechte der
Laien), Titel III Kapitel III (Pflichten und Rechte der Kleriker); Teil JII Sektion I Titel II Kapitel IV
(Pflichten und Rechte der Institute und ihrer Mitglieder); vgl. c. 96.
SI Siehe unten D. I. 2.2.
52 Vgl. cc. 207 S 2,217,897,992,1234 S 1.
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soll-", Dieser immense Auftrag kann nur erfüllt werden; wenn und insoweit sich alle
Glieder mit dem missionarischen Wesen des Gottesvolkes identifizieren und sich um
dessen Verwirklichung mühen!".
4. Jeder einmalig und unvertretbar
In der Kirche ist jedes Glied erlöst, d. h. Christus einverleibt+' und vom Heiligen
Geist belebt und befreir=. Nach c. 204 § 1 wird der Mensch durch die christliche
Initiation "zum Volke Gottes gemacht"?" . Alle Gläubigen stehen damit nicht nur in der
gleichen unmittelbaren Beziehung zu Christus und seinem Volk", sondern dieses
existiert in und aus den einzelnen Gläubigen!".
Jeder Gläubige ist für das Volk Gottes und seine Teilgliederungen unersetzbar. Zwar
wird die Kirche durch das Hinzukommen oder den Ausfall eines bestimmten Gläubigen
und einer bestimmten Gemeinschaft von Gläubigen nicht in ihrem Wesen berührt.
Nachdem jedoch ein Mensch geschaffen und Christus eingegliedert wurde, kann weder
Gott noch die Kirche wollen, daß der Heilsweg dieses Getauften unvollendet
bleibt-".
Die besonderen Dienste im Volke Gottes bauen auf der allen Getauften gemeinsa-
men Christenwürde auf61 und sind der einzelnen Gläubigen und ihrer Gemeinschaft
wegen da62• In diesem, aus dem göttlichen Heilsratschluß abgeleiteten zeitlichen und
finalen 'Sinne haben die Gläubigen im Leben und Wirken der Kirche den Vorrang vor
53 Vgl.cc. 573 § 1,603 § 1,781,786,788 § 2,837§ 1,839§ 1, 1173;F.CouRTH,Sendungder
Kirche - wozu?, in: H. M. Köster/M. Probst (Hrsg.), Wie mich der Vater gesandt hat, so sende ich
euch. Beiträge zur Theologie der Sendung, Limburg 1982 (= Glaube-Wissen-Wirken 6)
10-18.
54 Ce. 210 f., 216, 225 § 1, 781, 880 S 1; vgl. K. HEMMERLE,Merkmale der Kirche _
Kennmale des Geistes, in: Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hrsg.), Aus dem Geist
leben. Hilfen zur Spiritualität der Laien im pastoralen Dienst, Bonn 1983 (= Arbeitshilfen 33)
32-38. Siehe auch unten C. !I.
ss Ce. 204 § 1,208, 849.
56 Vaticanum!I LG 12; vgl. ce. 214, 219, 748 S 2,787 S 2, 865, 879, 1321 § 1; Ponrificia
Commissio Codici Iuris Canonici Recognoscendo (= PCR), Acta Commissionis, in: Communi-
cationes 2 (1970) 97, 3 (1971) 52 f. Siehe auch Anm. 44.
57 Vgl. auch ce. 842 § 2, 849, 879.
58 Ce. 208, 836, 897, 899 § 1.
59 R. SOBANsKI.Die Methoden des Rechts im Leben der Kirche, in: AfkKR 151 (1982) 6;
CORECCO.Voraussetzungen (Anm. 8) 18.
60 Vgl. Varicanum TILG 2; FRANCK.Vers un nouveau droit (Anm. 10) 286 f.
61 Ce. 204 § 1,207 § 1,208,1008; KAISER,Neues (Anm. 14) 268; PUZA,Der Laie (Anm. 21)
88. - C. 96 ist mißverständlich formuliere, wenn er der durch die Taufe geschaffenen Person die
Pflichten und Rechte zuerkennt, "die den Christen unter Beachtung ihrer jeweiligen Stellung eigen
sind". Die Taufe begründet noch keine Differenzierung in der Rechrsstellung.
62 Siehe unten C. IIJ.
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allen speziellen Funktionsträgernf", sind die einzelnen Glieder konstitutiv und alle
Glieder zusammen mit konstitutiv für das Gesamtvolk Gottes=.
II. Alle Gläubigen Träger der Sendung des Volkes Gottes
Als zweites Charakteristikum des neuen CIC betrachtet [obannes Paul IJ. die
Hineinnahme aller Glieder in die eine allumfassende Sendung des Gottesvolkes, die sich
in drei Vollzügen konkretisierte>,
1. Eine universale Sendung
Die Kirche hat die Sendung Christi in dieser Weltzeit fortzusetzen und auszufalten-s.
Diese Sendung ist in sich eine einzige, weil sie einem Ziel dient: der Verherrlichung
Gottes und der Versöhnung der Geschöpfe mit ihm und unrereinanders", Die
Universalität der Sendung spricht der Papsr mit dem Hinweis auf die ökumenische
Verpflichtung der Kirche an68• Als "Sakrament der Einheit" (c. 837 § 1) eignet der
Kirche eine missionarische Dynamik, die sie drängt, bei allen Völkern und Gruppen
Wurzeln zu fassen-", Entsprechend der Doppelfunktion des Gottesvolkes, Heilsfrucht
und Heilsmittel zu sein?", entfaltet sich die Sendung in zwei Richtungen: In die Kirche,
um die bereits Eingegliederten zu immer tieferer Einheit mit Gott und untereinander zu
führen 71, und in die Welt, um die noch nicht oder noch nicht voll Eingegliederten zu
sammeln?".
2. Alle gesandt
Die in sich eine Sendung hat drei Aufgabenschwerpunkte: den priesterlichen oder
Heiligungs-Dienst7J, den prophetischen oder Verkündigungs-Dienst " und den könig-
63 THILS,Le nouveau code (Anm. 10) 292 f.; R. PUZA, Strömungen und Tendenzen im neuen
Kirchenrecht, in: ThQ'163 (1983) 177.
6. Vgl. ce. 369,372,512 S 2,515 S 1; PAUL VI., Ansprache vom 20. 11. 1965, in: AAS 57
(1965) 985; CORECCO,Voraussetzungen (Anm. 8) 24 f.
os Siehe Anm. 35.
00 Ce. 204 S 1,747 SI, 834 SI, 840, 897, 899 SI, 904,1008,1173; vgl. A. WEISER,,,Wie
mich der Vater gesandt hat, so sende ich euch" (joh 20,21). Neutestamentliche Aspekte zum
Verständnis der Sendung, in: Wie mich der Vater gesandt hat (Anrn. 53) 26-32.
01 Vgl. ce. 277 § 1,327,573 S 1,590 SI, 602, 603 S 1,768 S 1,834 S 1,840,899 § 1,
1173.
08 Siehe Anm. 35. Vgl. auch ce. 383 S 3,755 S 1.
69 Ce. 211,225 S 1,747 S 1,781,786.
10 Siehe oben C. I. 3.
1, Vgl. ce. 217, 369, 386, 528 S 2, 529 S 1, 756 f., 762, 773, 777, 779, 837 S 1, 897,
1186.
12 Vgl. ce. 205,210 f., 215, 225, 246 S 2,275 S 2, 298 S 1,342,383 S 3, 528 S 1,574 S 2,
602,710,713 SS 1, 3,747 S 1,748 S 1, 755 S 1,771,794 S 1, 844SS 3-4, 879,883n. 2,908,
933,1124,1173.
13 Vgl. CIC Bueh IV: Oe Ecclesiae munere sanctificandi.
7. Vgl. CIC Buch II1: Oe EccIesiae munere docendi.
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liehen oder Hirten-Dienst?". Träger dieser dreifach-einen Sendung nach innen wie nach
außen sind alle Kirchenglieder?", Die fundamentale Gleichheit und Gemeinsamkeit
unter allen Gläubigen bezieht sich somit nicht nur auf die in der Gotteskindschaft
gründende Würde77, sondern auch auf die jedem zukommende aktive Teilhabe." an der
Auferbauung und an dem Auftrag des Gottesvolkes (c. 208)79. In und durch jeden
Gläubigen handelt die Kirche selbsr'". Alle Gläubigen sind zu dieser seins- und tathaften
Repräsenration'" berechtigt und verpflichtert-, nicht in völliger Einförmigkeit, sondern
in der Vielfalt der vom Heiligen Geist geschenkten und von der Kirche geordneten
Gaben!", Durch den göttlichen Geist ist jeder Gläubige mit geistlicher Autorität
ausgestattet, die ihm den Anspruch verleiht, beachtet, ernstgenommen und beteiligt zu
werden!".
75 Vgl. ce. 204 § 1,255,375 § 2, 519, 1008. - Dem Hirtendienst(munus regale seu regiminis)
ist kein eigenes Buch des CIC gewidmet, weil diese Aufgabe alle anderen kirchlichen Vollzüge
durchdringt.
76 Ce. 204 § 1,210,214,216,225 § 1,226 § 1,229 § 1,275 § 2,298 § 1,394 § 2,529 § 2,
676,713 § 2,774 § 1,781,788 § 2, 822 §§ 2-3, 834 § 1,835 § 4, 1063, 1069, 1446 § 1. Vgl.
G.THILS,Les laics dans le nouveau code de droit canonique et au UeConcile du Vatican, Louvain-
la-Neuve 1983 (= Cahiers de la RThL 10) 8-12; L. BALTER,Das Apostolatsverständnis des
II. Vatikanischen Konzils, in: Katholisches Apostolat heute (Anm. 1) 80 - 97.
77 Siehe oben C. I. 4.
78 Diese wird z. B. ausdrücklich in den ce. 837 und 906 erwähnt.
79 THJLS,Leslaics (Anm. 76) 13 -16; KAISER,Neues (Anm. 14) 266, 268, 270. - Die in c. 208
gegenüber Vaticanum IILG 32,2 erfolgte sprachliche Veränderung bedeutet keine inhaltliche
Abschwächung der Konzilsaussage, wie sie etwa THILs (Le nouveau code [Anm. 10], 293)
behauptet.
80 Deshalb wird im CIC die Ecclesia als Subjekt von Aufgaben und Handlungen genannt, die
konkret nur von der Gesamtheit der physischen Einzelpersonen ausgeführt werden können; z. B.
ce. 204§ 1,206 § 2,226§ 2,447,676,713 S2, 747, 781, 786, 794§ 1,815,822§3, 834§ 1,837
§ 1,839 § 1,840,897,899 § 1,904,998,1173.
81 Von ihr ist das formelle Handeln im Namen der Kirche zu unterscheiden, das eine besondere
Ermächtigungvoraussetzt;vgl.cc.116§ 1,246 §2,301 § 1,313,675 § 3, 834 § 2; 1108 § 2, 1192
§ 1,1282.
82 Ce. 211,225 § 1,233 § 1,759,843 § 2, 879. Siehe auch Anm. 35.
83 Siehe Anm. 56. Ferner ce. 247 § 1,277 § 1,573 S 1,574 § 2, 575, 605, 747 § 1,837 § 1,
1134; V. TWOMEY,The new code and lay ministries, in: Verbum svd 24 (1983) 366 f. - Der
Begriff "Charisma" findet sich im CIC nicht. Das Gesetzbuch trägt jedoch der Mannigfaltigkeit der
geistlichen Begabungen Rechnung, u. a. durch den wiederholten Hinweis, daß die Gläubigen je zu
ihrem Teil, auf ihre bzw. verschiedene Weise, gemäß der eigenen Stellung, Aufgabe oder Berufung
die Sendung ausüben; vgl. ce. 96,204 § 1,208,210 f., 216, 225 § 2,226 § 1,275 § 2,394 § 2, 529
§ 2, 602, 774 § 1,781,835 § 4, 837 S 1, 843 § 2; CORECCO,Voraussetzungen (Anm. 8)
26 f.
8. Vaticanurn Ir AA 3,4; JOHANNEsPAUL[J., Anspr. vom 21. 9. 1983, (Anm. 44) 122 f.;
C. OSlEK,Relation of charism to rights and duties in rhe New Testament Church, in: J. H. Provost
(Hrsg.), Official ministry in the newage, Washington 1981 (= Permanent Seminar Srudies 3)
41-49; THILs,Le nouveau code (Anm. 10) 297; SOBANSKl,Vorüberlegungen (Anm. 12) 185 Anm.




In der Vielgestaltigkeit der Dienste geht es um die Verwirklichung der einen Sendung
des Volkes Gottes. Darum sind alle Sendungsträger auch von der Aufgabe her einander
zugeordnet und zur Zusammenarbeit verpflichter'". Ihr Leben und Tun als Gläubige
entspringt einem einzigen Quellgrund, der Verbundenheit mit dem dreifaltigen Gott und
untereinander (ce. 897,960). Insofern bilden alle Glieder der Kirche eine passiv und
aktiv miteinander und mit ihrem Herrn kommunizierende Gemeinschaft, eine Cornmu-
nio86• Aus dieser ontologischen und existentiellen Verflechtung folgt notwendig die
Verantwortungt? jedes einzelnen und die Mitverantwortung aller Gläubigen'" für das
Gottesvolk und seinen Heilsauftrag.
III. Hierarchische Autorität als Dienst
Daß die Hierarchie als Dienst dargestellt wird, ist für Johannes Paul H. das dritte
Kennzeichen der Kirche im CIC89. Unter Hierarchie'" versteht das dritte Kapitel der
Kirchenkonstitution des Zweiten Vatikanums, auf das sich der Papst beruft, die durch
das dreistufige Weihesakrament zu Klerikern gewordenen Gläubigen, insbesondere die
Mitglieder des Episkopats". Deren Dienstfunktion beleuchtet das Gesetzbuch in
vierfacher Hinsicht.
8S Cc. 209 § 2, 223, 275 § 1, 328.
86 Cc. 96, 149 § 1, 171 § 1 n. 4, 194 § 1 n. 2,205,209 § 1,316 § 1,512 § 1,529 S 2, 602, 675
§ 3, 716 § 2,751,753,840,1741 n. 1; HAlNZ, Koinonia (Anm. 40); CORECCO, Voraussetzungen
(Anm. 8) 15 f., 20 - 22. - In der in Anm. 2 zitierten Stelle aus der Promulgationskonstitution ist
"Communio" als einziges Wort kursiv hervorgehoben. Der Papst bezieht hier die Cornmunio-Struk-
tur vor allem auf das Verhältnis Gesamtkirche - Teilkirche bzw. Primat - Episkopat. In anderen
Äußerungen versteht jedoch auch er die Kommuniongemeinschaft in dem oben dargelegten, den
CIC prägenden gesamtkirchlichen Sinne; z. B. Anspr. vom 21. 11. 1983 (Anm. 3) 126; Anspr.
vom 9. 12. 1983 (Am. 3) 128. - Der dokumentierte Befund zeigt, wie unbegründet es ist, wenn
SOBANsKI(Vorüberlegungen [Anm. 12J 185 f.) aus dem in c. 204 S 1 verwendeten Begriff "societas"
schließt, daß dem neuen CIC nur das Leitbild der (vollkommenen oder ungleichen) Gesellschaft und
nicht auch das der Communio zugrunde liege.
81 Von ihr ist ausdrücklich die Rede in den cc. 212 S 1,652 S 3, 781 und 795.
88 JOHANNESPAUL11., Ansprache vom 26. 2. 1983, in: Communicationes 15 (1983) 22; DERS.,
Anspr. vom 3. 3. 1983 (Anm. 46) S. 20 - 22, Nr. 5 -7; Kongregation für das katholische
Bildungswesen, Orientierung zur Erziehung in der menschlichen Liebe. Hinweise zur geschlecht-
lichen Erziehung vom 1. 11. 1983, Nr. 5, in: AbI. Köln 124(1984)23; W. Pö'rrtn.Einleitung zum
Synoden beschluß ,.Verantwortung des ganzen Gottesvolkes für die Sendung der Kirche", in:
L. Berrsch u. a. (Hrsg.), Gemeinsame Synode der Bistümer in der Bundesrepublik Deutschland.
Beschlüsse der Vollversammlung. Offizielle Gesamtausgabe I, Freiburg 1976, 637 f.; HEIMERLI
PREE, Kirchenrecht (Anm. 9) 33.
8. Siehe Anm. 35.
'0 Der cle gebraucht das Wort nur in adjektivischer Verbindung (OCHOA, Index [Anm. 16J
~.95), wobei mit "Structura hierarchica" (c. 207 S 2) und "constitutio hierarchica" (Buch IJ Teil Il
Uberschrift) nicht nur die ordinierten Hirten, sondern auch die ihnen jeweils zugeordneten übrigen
Gläubigen bezeichnet werden.
'I Vgl. cc. 207 S 1, 266 SI, 1008 f.; U. KÜHN, Eine ökumenische Schlüsselfrage. Erwägungen
zum kirchlichen Ariu im Lima-Papier, in: EK 17 (1984) 306 - 309.
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1. Dienst für Christus
Christus ist der einzige Priester, Lehrer und Hirt, in dem Gott die Welt ein für allemal
mit sich versöhnt hat. Als Gabe der endgültigen Einheit mit dem Vater will Christus
durch das Wirken der Hierarchie sich selber und seine alles einende Liebe ungebrochen
und unverfälscht in der Kirche und durch sie in der Welt vergegenwärtigen'<. Die
Ordinierten sollen zeichenhaft zum Ausdruck bringen, daß Christus die unzerstörbare
und unüberbietbare Quelle der wachsenden Versöhnung der Menschheit in Gott
ist93•
2. Dienst für die Kirche
Werkzeug des Friedens, der alles Begreifen übersteigt, vermag die Kirche nur zu sein,
wenn sie sich selbst als ganze und in ihren Gliederungen überzeugend als durch den
Herrn geeinte darstellt. Diese ständige Aufgabe zu sehen und anzugehen ist in
besonderer Weise den Klerikern aufgetragen?".
3. Dienst an den Mitglaubenden
Die Ordination ermächtigt die Hirten, den ihnen zugeordneten Gläubigen im
Namen des Auferstandenen zu helfen, daß sie sich ihrer christlichen Sendung bewußt
werden und bleiben'", daß sie sich von der Liebe Christi immer wieder zum Aufbruch
drängen lassen (cc. 782 § 2, 789) und daß sie einander stützen und ergänzen'", Dienst an
der gemeinsamen Zeugnisfähigkeit und -bereitschaftr", an der Verantwortung und
Mitverantwortung des Volkes Gottes ist somit Sinn und Recht der Hierarchie'".
92 Vgl. Eph. 2, 19 - 22; Kongregation für die Ordensleute und Säkularinstitute, Wesentliche
Elemente der Lehre der Kirche über das Ordensleben im Hinblick auf die apostolisch tätigen
Institute vom 31. 5.1983, Nr. 41, in: Ordenskorrespondenz 25 (1984) 158.
93 Cc. 369,375 § 1,519,841,845 § 1,1008,1338 § 2; vgl. W. OBERRÖDER,Aspekte der
Mitverantwortung in der Kirche. Möglichkeiten und Grenzen einer Mitwirkung der Gläubigen an
Entscheidungen des kirchlichen Amtes innerhalb der katholischen Kirche, Donauwörth 1977,
18 f.; R. SOBANSKI,Geist und Funktion des Kirchenrechts, in: AfkKR 151 (1982) 376 f., 383.
H. URS VON BALTHASAR,Leben und Institution in der Kirche, in: Pastoralblatt 36 (1984)
194-198.
94 Ce. 369, 528 f., 755 § 1,837 § 1.
95 Cc. 275 § 2,387,394,529 § 1,755 § 1, 836.
96 Cc. 323 § 2,387,394 § 1,473 § 1,519,529 § 2, 790 § 1; vgl.JOHANNESPAUL H., Ap. Konst.
»Sacrae disciplinae leges" (Anm. 6) XII f.; THIlS. Le nouveau code (Anm. 10) 295; HEMMERLE.
Merkmale (Anm. 54) 38.
97 G. BIEMER. Der "rezipierte Glaube" als Gradmesser der Glaubensvermittlung, in: Diako-
niaiS (1984) 169-175.
98 Siehe dazu noch die cc. 231 § 1,245 § 2,257 § 1,266 §§ 1,3,269 § 3, 276 § 1,277 § 1,281
§ 1,360 und 1025 § 3, in denen vom "servitium" der Kleriker die Rede ist. Deren Dienstcharakter
tritt auch dadurch hervor, daß der Gesetzgeber für ihr Tun im Hinblick auf die übrigen Gläubigen
die Worte "adiuvare", "fovere" und "promovere" als Schlüssel begriffe verwendet; z. B. ce. 210,
233,275 § 2, 385, 387, 394 § 1,431 § 1,434,473 S 4,528 § 1,529,536 § 1,574 § 1,755,776,
782 § 2,790 § 1 n. 1,791 f., 794 § 1, 1128, 1186. VgJ. auch JOHANNESPAULII., Schreiben an die
Priester zum Gründonnerstag 1984, in: Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hrsg.), Bonn
1984 (= Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 54), S. 7 f., Nr. 3; FRANCK,Vers un nouveau
droir (Anm. 10) 286 - 289; C. BOFF.Der ekklesiologische Status der kirchlichen Basisgemeinde, in:
ZM 68 (1984) 125.
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4. Dienst kraft geistlicher Vollmacht
Um ihre besondere Verantwortung in der kirchlichen Communio wahrnehmen zu
können, sind die Kleriker entsprechend ihrer Weihestufe mit geistlicher Vollmacht
begabt?". Diese Befugnis ermöglicht ihnen, Gemeinschaften von Gläubigen in Christus
und auf Christus hin zu einen 100, insbesondere dadurch, daß sie ihnen, unangefochten
durch geschöpfliches Versagen, seine erlösende Nähe in Wort und Sakrament verbür-
genlOI und an seiner Statt verbind1iche Weisungen für den irdischen Pilgerweg zu geben
vermögen'v-.
D. Formen der Mitverantwortung der Laien
Der CIC versteht also die Kirche vor allem als eine Communio, in der sich die im
Ostergeschehen endgültig gestiftete Versöhnung ausdrückt und als Grund und Raum
menschlichen Mitwirkens an der wachsenden Einheit verleiblicht. Alle Gläubigen sind
als Glieder der Kirche gerufen, mit ihrer ganzen Existenz zum Aufbau dieser neuen Stadt
Gottes beizutragen. Daß damit auch die Laien in der Kirche und für deren Sendung
Verantwortung haben, kann angesichts der Gesamtaussage des Gesetzbuches überhaupt
nicht in Frage gestellt werden. Entsprechend dem Mysteriencharakter der Kirche als
einer sichtbaren und unsichtbaren, menschlichen und göttlichen, internen und weltbe-
zogenen Gemeinschaft schränkt der CIC die Verantwortung jedes Gläubigen nicht auf
einklagbare Beteiligungsrechte an der Ausübung der geistlichen Leitungsvollmacht ein
(vgl. c. 129 § 2). Vielmehr wird die Verantwortung in einem umfassenden gesamt-
kirchlichen Sinne verstanden als göttliche Gabe und Aufgabe, als geistliche Haltung, als
gemeinschaftliches Wahrnehmen, Prüfen, Überlegen, Planen und Handeln - auf
diesem Hintergrund und in diesem Kontext dann freilich auch als gemeinsame
Berechtigung und Verpflichrung-'". Die Teilhabe aller Glieder des Gottesvolkes an der
Verantwortung für die kirchliche Sendung vollzieht sich nach dem CIC in vielfältiger
Weise, die hier nicht erschöpfend dargestellt, sondern nur in ihren Grundformen
aufgezeigt werden kann.
I. Mitverantwortung im Bereich des gemeinsamen Dienstes
1. Vollzug der christlichen Grundberufung
Die wichtigste und unersetzbare Form der Wahrnehmung von Verantwortung und
Mitverantwortung in der Kirche besteht darin, daß jedes Kirchenglied seine in der Taufe
99 Ce. 129 § 1, 135,274 § 1,292,332 S 1,333 S 1, 336, 391 S 1,445,1333,1338 S 2; vgl.
P. HENRICI.Vollmacht in Ohnmacht. Macht der Kirche, in: IKZ 13 (1984) 201- 207.
100 Ce. 369,372 § 1,515 § 1,837 § 1,899 S 2.
101 Ce. 213,218,305,326 § 1,386,528,749 -754,756 r.,768 S 2, 810 S 2,823,845 S 1,899
S§ 1 - 2, 1338 S 2; vgl. Y. CONGAR.Konziliare Srrukrur oder konziliare Regierungsform der
Kirche, in: Conc (D) 19 (1983) 502 f.
102 Ce. 212 § 1,214,223 S 2,445, 772 S 1, 775, 804 - 806, 837 S 1,838, 841, i008; vgJ.
W. AYMANs.Apostolische Autorität im Volke Gottes: TThZ 86 (1977) 286 - 292.
103 Vgl. JOHANNESPAUl 11.,Ansprache vom 22. 12. 1983, in: Communicationes 15 (1983)
130.
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grundgelegte Berufung priesterlich, prophetisch und brüderlich-schwesterlich dienend
lebt (vgl. c. 204 § 1)104. Es gibt keine wirksamere Beeinflussung und Gestaltung des
Gottesvolkes, als daß der Christ offen ist für das Leben und die Inspiration, die der
Heilige Geist ihm schenkt, und darauf hochherzig antwortet. Glaubwürdige Nachfolge
Christi ist die für die Existenz und Ausbreitung des Gottesvolkes letztlich allentschei-
dende menschliche Tat. Wer missionarisch-werbend das Evangelium bezeugt und
dadurch Menschen hilft, den gottgewollten Weg zu finden oder auf ihm voranzukom-
men, vollbringt das Eigentliche des Volkes Gottes-'". Diesbezüglich enthält der CIC,
auch und gerade für die Laien, keinerlei Begrenzungen, im Gegenteil: In dieser dichtesten
Weise mit der persönlichen Verantwortung als Erlöster Ernst zu machen, dazu ist nach
dem Gesetzbuch jeder Christ nicht nur von Gott eingeladen, sondern durch ihn auch
verpflichtet'w. Alle Gläubigen, also auch die Hirten, sind gehalten, diese Grundpflicht
und dieses Grundrecht zu respektieren und zu verwirklichen.
2. In Kirche und Welt
Wie das Zweite Vatikanum hebt auch der CIC hervor, daß alle Gläubigen ihre
fundamentale Verantwortung auf Grund der gleichen" Würde und Tätigkeit" (c. 208) in
Kirche und Welt ausüben müssen 107. Ohne das Engagement jedes Getauften vermag das
Gottesvolk seinen Auftrag nicht zu erfüllen, weder als Heilsfrucht noch als Heils-
organ.
2.1 In der Kirche
Die ganze Kirche ist nur dann Träger und Vollzugsort der dreifachen Sendung für
alle und mit allen Mitteln, wenn sich jedes Glied dessen bewußt ist und entsprechend
verhält. Der Gläubige verwirklicht Kirche und ihr Apostolat, indem er z. B. betet und
sühntl08, aus dem Evangelium und den Sakramenten glaubend, hoffend und liebend
lebtl09 und in Wort und Tat Zeugnis gibtllO; er ist Kirche, indem er umkehrt und
versöhnend wirkr'!", die geistgeschenkte Freiheit'V und Begabung im Rahmen der
104 JOHANNESPAULH., Anspr, vom 3.3. 1983 (Anm. 46), S. 21 f., Nr. 6; TWOMEY.The new
code (Anm. 83) 363 - 368.
lOS Wem es gelingt, einen anderen Menschen zum Glauben an die liebende Nähe Gottes zu
führen, betätigt die wichtigste Befugnis, die der Kirche zur Verfügung steht.
106 Ce. 210 f., 215 -217,225 f., 229 § 1,748 § 1,759,781,794 § 1,1136.
107 Ce. 204 § 1,224 f., 275 § 2, 298 § 1,327.
108 Ce. 528 § 2, 839 § 1,992,994,996, 1173, 1174.§ 2, 1249; HEMMERLE.Merkmale
(Anm. 54) 40.
109 Ce. 213,218,222 § 2, 229 § 1,369,386 § 2, 840 f., 842 S 2, 843 § 1,844 § 1,845 § 1,848,
879,890,897 f., 912, 920 § 1,959 f., 1055 § 1,1108,1134; vgl. MAlER.Pastorale Laienberufe
(Anm. 84),46 f.; TH1Ls.Les laics (Anm. 76) 36-39.
110 Ce. 210 f.,216 f.,225 § 1,229 S 1,759,773,815, 836;vgl. L. ORSY.The mandate to teach
theological disciplines: Glosses on canon 812 of the new code, in: Theological Studies 44 (1983)
481.
111 Ce. 755 § 1,837 § 1, 916,959 f., 962 f., 987, 988 SI, 1166; vgl. SOBMJ'SK1.Geist(Anm. 93)
392 f. .
112 Ce. 124-126,212 § 3,386 § 2,748 § 2,795,843 S 1,868 § 1 n.1, 1006 f., 1057, 1095,
1O~8! 1103, 1108; vgl. H. MÜLLER.Freiheit in der kirchlichen Rechtsordnung? Die Frage nach
mdlvldueller und gemeinsc.haftlicher Verwirklichung von Freiheit im kanonischen Recht, in:
AfkKR 150 (1981) 454-476.
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Communiodisziplin betätigtl13• Jeder Gläubige trägt zur Verwurzelung und Ausbrei-
tung der Kirche bei, wenn er sich um die Bildung lebendiger christlicher Zellen müht !14,
bewußt und aktiv am Gottesdienst teilnimmt! 15, dem Mitchristen hilft, seiner Berufung
zu entsprechen 1!6;er zeigt sich verantwortlich, wenn er sich um die christliche Erziehung
und Einführung der ihm Anvertrauten 117 sowie um die Weckung von geistlichen Berufen
sorgt! 18; er übt den Taufauftrag aus, wenn er an der weltweiten Missions- und
Evangelisationsaufgabe des Gottesvolkes mitarbeitetl!" und zu den dafür erforderlichen
materiellen und finanziellen Voraussetzungen beiträgt'j".
Weil die Kirche in und aus den einzelnen Gläubigen existiert, ist der konkrete Ort für
die Wahrnehmung der grundlegenden innerkirchlichen Verantwortung überall da, wo
diese als Christen leben und wirken: in Ehe und Familiet-", in Beruf und Freizeit'V, in
Pfarrei--! und Diözese'>',
2.2 In der Welt
Die Kirche und ihre Glieder sind nicht von der Welt, aber doch ein Teil von ihr (vgl.
c. 204 § 2). Insofern wirkt sich innerkirchliche Verantwortung immer auch schon in die
Welt hinein aus. Da jedoch die Kirche nicht um ihrer selbst willen existiert 125 , sondern
zum Heil der Welt gesandt ist (vgl. c. 204 § 1), und da für das kirchliche Wirken nach
außen andere Grundsätze als im internen Bereich gelten, mußten das Zweite Vatikanum
und in seinem Gefolge der CIC die Welt auch unmittelbarer und ausdrücklicher als
113 Ce. 205,209,218 f., 227; vgl. JOHANNES PAUL ll., Ap. Konst. "Saerae diseiplinae leges"
(Anm. 6) XI, XIII; DERS.,Anspr.vom 21. 9. 1983 (Anm. 44) 122 f.
114 MAlER, Pastorale Laienberufe (Anrn. 84) 55.
115 Ce. 528 § 2, 834 § 1,835 § 4, 836 f., 897 f., 899 S 2, 1186, 1220 S I, 1247 f.; vgl.
R. BÄRENZ, Christusbegegnung - Grund und Ziel sonntäglicher Eucharistieverpflichtung.
Pastoraltheologische Anmerkungen zur Neufassung des Sonntagsgebotes im Codex Iuris Canonici
1983, in: Catholiea 38 (1984) 179 -184.
116 Ce. 210,217,229,748 § 1.
117 Ce. 206 § 2, 210, 217, 229 S 1,528 S 2, 773, 794 SI, 795, 800 S 2, 834 S 2, 835 S 4, 865,
868 § 1, 899 § 1, 913; Kongregation für das katholische Bildungswesen. Orientierung (Anm. 88)
Nr. 111, S. 28; W. AYMANS,Mitverantwortung in der Kirche, Köln 1975 (= Kölner Beiträge 19) 7;
W. KASPER,Das Glaubensbekenntnis der Kirche. Zum Entwurf eines neuen Erwachsenenkarechis-
mus, in: IKZ 13 (1984) 258 f., 264.
118 Ce. 233 § 1, 385.
11. Ce. 210 f., 216, 225 § 1,229 S 1,747 S 1,748 SI, 759,761,772 S 2, 779, 781, 782 S 2,
786,790 § 1 n. 1,791 n. 2, 815.
120 Ce. 222 § 1,800 § 2,946,1261 S 1, 1299 S 1.
121 Ce. 226,529 § 1,774 S 2, 776, 793 S 1,798,835 S 4, 867 S 1,868 S 1,890 zweiter
Halbsatz, 1134, 1136, 1252; TWOMEY, The new code (Anm. 83) 369.
122 Ce. 225 § 2, 327; F. FURGER, Verantwortung des Christen im Alltag, in: LS 35 (1984)
135 -140.
123 C. BEYER,Paroisse, eglise locale, communion, in: AnneeC 30 (1981) 179 -199; M. KEHL,
Gemeinde und politisches Handeln, in: StdZ 108 (1983) 772 f.
124 Ce. 209, 369,394,519,528,529 S 2, 786, 1220 S 1.
125 FRANCK, Vers un nouveau droit (Anrn. 10) 249 - 251.
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Adressat und Ort des Apostolates herausstellen'>-. Dabei verstehen sie unter "Welt"
zunächst die Menschen, vor allem jene, die noch nicht der Kirche eingegliedert sind oder
die sich in einer besonderen Notlage befinden, sodann den Lebensraum der Menschen
und schließlich die ganze Schöpfung, soweit sie dem Menschen anvertraut istl27• Diese
weltliche Dimension der Sendung ist ebenfalls der gesamten Kirche aufgetragent-",
insbesondere den Laien, die direkter, umfassender und regelmäßiger als die übrigen
Gläubigen mit den zeitlichen Dingen verbunden sind129•
Die Gläubigen nehmen die jedem Getauften obliegende Weltverantwortung und
damit zugleich Verantwortung in der Kirche und für die Kirche wahr, indem sie sich für
die Gestaltung der irdischen Verhältnisse aus christlichem Geist einsetzen 130, um eine
gerechte Familien-, Gesellschafts-, Staats- und Völkerordnung zu schaffen'?", Will die
Kirche die durch die göttliche Heilsbotschaft Angesprochenen wirklich erreichent",
muß sie einmal die Mentalität, Wünsche und Nöte der Menschen kennen'>", zum
anderen alle der Evangelisation dienlichen Hilfsmittel einsetzen+'". Beides ist utopisch
ohne die Kooperationsbereitschaft der Laien, die auf Grund ihres Erfahrungshorizoms
das Evangelium hören, erforschen und im weltlichen Alltag zu leben versuchen-v.
Nur durch das Zeugnis der Laien ist es der Kirche möglich, als Heilszeichen überall
anwesend zu sein, auch in völlig säkularisierten Bereichen, in gesellschaftlichen
Grenzsituationen, bei Minderheiten oder Randgruppen, selbst dann noch, wenn ihr
jedes amtliche In-Erscheinung- Treten verwehrt ist (c. 225 § 1 zweiter Halbsatz). Für das
Weltapostolat enthält die Offenbarung zwar geistliche Kraft und Licht, jedoch keine
erschöpfenden und detaillierten Weisungen. Die den Weltdienst betreffenden kirchli-
chen Direktiven in sachgerechtes Verhalten und Handeln umzusetzen, ist der gewissen-
haften Entscheidung der Gläubigen aufgegebenv'", So ist jeder Laie nicht bloß
mitverantwortlich, sondern in Anbetracht der Autonomie der Lebensbereiche in einem
126 VgJ. H. HAMM,Der Weltauftrag der christlichen Sendung, in: Wie mich der Vater gesandt
hat (Anm. 53) 59 -72.
127 Vgl. ce. 225 § 2,226,327,713 § 2,768,797,799,822 §§2-3;L. SCHEFFCZYK,Kircheund
Welt. Der Weltaufrrag der Kirche, in: ur omnes unum 47 (1984) 2-9.
128 Ce. 204 § 1,215 f., 222 § 2, 298 § 1,797,799.
129 Varicanum II LG 31,2; ce. 225 § 2,226 SI, 285 f., 287 § 2, 289 § 1,329,607 § 3, 822 § 3;
G. 01 Ruocco, La corresponsabilitä dei laici, in: MonEccl 106 (1981) 489 - 497.
130 Ce. 225 § 2,298 § 1,327,76852,822 S 2, 835 § 4.
131 Ce. 222 § 2,226 § 1,797,799.
132 Siehe oben C.Il.1.
133 Ce. 383,396,528 f., 779; vgl. SCHEFFCZVK,irche und Welt (Anm. 127) 5 f.
134 Ce. 386 § 2, 394 § 1,747 § 1, 761, 772 S 2,779,822 S 1, 1063.
13S Vgl. ce. 210 f.,212 §§ 2-3,217 f.,228 § 2,229 5§ 1-2,460,469,492,511,536 L, 822
55 2 - 3; MAlER,Pastorale Laienberufe (Anm. 84) 54 f.; K.-H. WEGER,Theologie und Lehramt,
in: StdZ 109 (1984) 325, 329.
136 Ce. 212 5 1,216, 218, 227, 747 S 2, 768 S 2, 795; vgl. L. SCHEFFCZYK,irche und
"Befreiung". Politischer Auftrag der Kirche?, in: ur omnes unum 47 (1984) 59-62; L. Roos,
Dimensionen christlicher Weltverantwortung, in: LS 35 (1984) 104 -106.
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hohen Grade allein verantwortlich dafür, daß die Kirche in seinem Milieu Fuß
faßtl37•
3. Einzeln und gemeinsam
Die Gläubigen üben ihre Verantwortung im Bereich der gemeinsamen Grundberu-
fung als einzelne oder gemeinschaftlich ausl38• Infolge der Einheit der Sendung eignet
auch dem christlichen Tun des einzelnen stets schon ein Gemeinschaftsbezug und -effekt
(ce. 209 § 1, 223 § 1). Die Communiostruktur des Apostolates wird freilich deutlicher
bezeugt und wirksamer vollzogen, wenn sie zu einem bewußt und tatsächlich
gemeinsamen Vorgehen führtl39: im Beten füreinander und miteinander; in der
Anerkennung, die sich die Sendungsträger gegenseitig schenken, indem sie miteinander
sprechen, auf den anderen hören und für ihn verfügbar sind; im gemeinsamen Planen
und Ausführen. Als Felder für ein solches verantwortliches Zusammenwirken nennt der
CIC Ehe und Familie-+", Pfarrei und Teilkirche!"! sowie die vielfältigen verbandsrecht-
lichen Vereinigungen 142.
Die Versammlungs- und Vereinigungsfreiheit gehört zu den christlichen Grundrech-
ten (ce. 215, 299 § 1)143. Sie ermächtigt die Gläubigen, sich mit Gleichgesinnten zu allen
Zielen, die im kirchlichen Sendungsauftrag einbegriffen sind, zusammenzuschließen 144.
Die Erfüllung des Vereinigungszweckes geschieht im Rahmen der statutengemäß
erfolgenden Gesamtwillensbildung der Mirglieder':", die auch über die Statuten selbst
zu beschließen habenl46. Das Vereinigungsrecht des CIC (ce. 298 - 329) bietet einen
weiten und elastischen Raum für die gemeinsame Verwirklichung christlicher Verant-
wortung innerhalb der kirchlichen Cornmunio'V. Selbstverwaltung und -gestaltung
sind am stärksten in den privaten Vereinigungen ausgeprägt':". Zu dieser Gruppe der in
der freien Initiative der Gläubigen gründenden Zusammenschlüsse gehören z. B. der
137 OBERRÖDER,Aspekte (Anm. 93) 16; C. BRESSOLETTE,Les droits des fideles dans l'eglise.
Quesrion de mode ou vraie question? , in: AnneeC 30 (1981) 267 - 276; TWOMEY,The new code
(Anm. 83) 366 Anm. 10.
138 Ce. 204 § 1,215,223 § 1,225 § 1.
139 VgJ. Vaticanum II AA 18; c. 837 S 2; San Vineenzo Pallotti, Opere (Anm. 1) IV 122 f.
140 Ce. 528 § 2, 529 § 1.
141 Ce. 209 § 2,528 § 2, 834 § 1, 897 f., 899 S 2,942,1063, 1247.
142 Vgl. W. AYMANS,Mitansprache in der Kirche, Köln 1977 (= Kölner Beiträge 22)
12 -14.
143 H. SCHNIZER.Allgemeine Fragen des kirchlichen Vereinsrechts. in: HdbKathKR 460,
462 f.
144 Ce. 298 § 1,301 S 2, 327 r., 529 § 2,796 S 2.
145 Ce. 119,215,321,326.
,.. Ce. 94 L, 117,299 S 3, 304, 307-309.
147 Ce. 299 § 3, 305, 323, 325, 326 S 1.
148 Ce. 299, 310, 321, 323-~25; H. SCHNIZER, Die privaten kirchlichen Vereine, in:
HdbKathKR 469 - 473; W. S HULZ.Grundfragen kirchlichen Verrnögensrechrs, in: HdbKathKR
868. - Die öffentlichen Vereinigungen sind stärker in die verfassungsrechtliche Struktur der
Kirche eingebunden; vgl. cc. 300 f., 312 - 320; H. SCHNlzER.Die öffentlichen kirchlichen Vereine,
in: HdbKathKR 473-476.
71
Deutsche Carirasverband'w und die Katholikenräte der verschiedenen kirchlichen
Ebenen'<", die der CIC zwal nicht erwähnt, aber auch nicht ausschließtls1• Vereini-
gungsrechtliche Organisationsformen können insbesondere auch charismatischen Auf-
brüchen behilflich sein, sich angemessen zu entfalten 152.
4. Ekklesiologisch-rechtliche Relevanz der Taufberufung aller Gläubigen
In zweifacher Hinsicht stellt das Gesetzbuch die konstitutive Rolle der gemeinsamen
Taufsendung besonders heraus.
4.1 Für die Kirche als Glaubensgemeinschaft
Nach c. 747 § 1 hat Christus der Kirche, d. h. der Gesamtheit der Gläubigen, das
Glaubensgut anvertraut 1 53 , damit sie unter dem Beistand des Heiligen Geistes die
geoffenbarte Wahrheit heilig bewahrt, tiefer erforscht, treu verkündigt und auslegt. Alle
Gläubigen haben also Anteil an der Überlieferung, Erhellung, Ausbreitung und
verbindlichen Bezeugung des Wortes Gottes'>. "Um eine gestalterische Kraft in der
Kirche zu werden, bedarf die amtliche Verkündigung der Aufnahme (Rezeption) in der
Gemeinschaft der Gläubigen. Die Rezeption ist kein legitimierender Rechtsakt, wohl
. aber ein rechtserheblicher Umstand; denn eine amtlich vorgetragene, nicht definitive
Lehre, die keine Aufnahme findet, kann einem Verfallsprozeß anheimfallen, wenn sie
nicht immer wieder eingeschärft wird, mindestens aber einem Korrekturprozeß
unterliegen. Auch eine definitive Glaubensentscheidung bedarf insofern der Rezeption,
als sie ohne diese nicht zu einer lebendigen Glaubenswirklichkeit wirdiSS. "
Laut c. 750 erster Halbsatz macht das gemeinsame Festhalten der Gläubigen
offenkundig, daß Glaubenswahrheiten und welche Glaubenswahrheiten durch die
Kirche als von Gott geoffenbart vorgelegt sind. Die allgemeine Glaubensübereinstim-
mung gilt als öffentliches Kriterium dafür, daß eine Lehre als unfehlbar definiert
anzusehen ist (c. 749 § 3)156. Da die Gesamtheit der Gläubigen im Glauben nicht irren
149 A. E. HIEROLD,Organisation der Karitas, in: HdbKathKR 851 f.
ISO Vgl. Vaticanum II AA 26; Synodenbeschluß nVerantwortung des ganzen Gottesvolkes für
die Sendung der Kirche", in: Gemeinsame Synode. Gesamtausgabe I 665,671-673; Erlaß des
Bischofs von Trier über die Errichtung des Katholikenrates im Bistum Trier vom 24. Mai 1976, in:
AbI. Trier 120 (1976) Nr. 161, S. 148.
1St H. SCHMITZ,Die Konsultationsorgane des Diözesanbischofs, in: HdbKathKR 364.
152 THILS,Les laics (Anm. 76) 66 -70; TWOMEY,The new code (Anm. 83) 363 Anm. 4.
153 Vgl. F. WOLFINGER,Ökumenisches Konzil und Rezeption seiner Beschlüsse, in: Cone (D) 19
(1983) 562; KASPER,Glaubensbekenntnis (Anm. 117) 265.
15. Vgl. c. 386 § 2; CORECCO,Voraussetzungen (Anm. 8) 24.
ISS W. AYMANS,Begriff, Aufgabe und Träger des Lehramtes, in: HdbKathKR 539; vgl.
G. DENZLER,Autorität und Rezeption der Konzilsbeschlüsse in der Christenheit, in: Conc (D) 19
(1983) 507-511.
156 KAISER(Neues_fAnm. 14J 271) interpretiert e. 750 sogar dahin, daß es dem Papst und dem
Ö~umemsehen ~onzll versagt sei, eine bestimmte Lehre als Dogma zu verkünden, wenn nicht alle
Gläubigen gememsam unter der Führung des Lehramtes daran festhielten.
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kann 157, gehört auch zur verbindlichen Offenbarung Gottes, was zwar nicht feierlich als
Dogma erklärt wurde, aber unter der Leitung des ordentlichen und allgemeinen
Lehramtes im Glaubensvollzug aller Gläubigen bezeugt wird (c. 750 erster Halbsatz).
Das gemeinsame Glaubenszeugnis bildet eine Erkenntnisquelle für die je zeit- und
kulturgemäße Erfassung der stets aktuellen Frohbotschaft, gerade auch bezüglich der
von der Kirche zu verkündenden sittlichen Grundsätze für die soziale Ordnung+w. In
entsprechender Weise ist die faktisch gelebte Überzeugung aller aus dem Glauben
handelnden Kirchenglieder eine mitentscheidende Instanz bei der geschichtlichen
Konkretisierung der im Wort Gottes enthaltenen Rechtselemente (lus divinurn)"!".
4.2 Für die Ordnung der Kirche
Der CIC erkennt die Gewohnheit, d. h. die ständige, einheitliche und mit
Verpflichtungsabsicht erfolgende Übung einer Gemeinschaft von Gläubigen, als zweite
Rechtsquelle neben der Gesetzgebung an (cc. 23 - 28)160. Die gewohnheitsmäßige
Rechtsbildung ist so mächtig, daß sie grundsätzlich alle positiven Gesetze aufheben kann
und allein im göttlichen Recht ihre Grenze findet (c. 24 § 1)161.
Indessen beschränkt sich der normsetzende Einfluß des ganzen Gottesvolkes nicht
auf die Ausbildung von Gewohnheitsrecht. Die kirchliche Rechtsordnung insgesamt ist
eine Funktion der gelebten Glaubensüberlieferung und steht im Dienst des jedem
Christen abverlangten Glaubenszeugnisses'V. Darum liegt die kirchliche Gesetzgebung
in der Hand der Apostelnachfolger , die für die Bewahrung und Ausbreitung des
Glaubensgutes besondere Verantwortung tragen 163. Die Gesetzgebung verdeutlicht und
entwickelt mit rechtlichen Mitteln jene Glaubenswerte, die sich in der vom Evangelium
inspirierten Erfahrung der Kirchenglieder als die Heilsgemeinschaft konstituierend und
bindend oder zumindest fördernd erwiesen habenw'. Das Fundament und den
Kernbereich der kanonischen Ordnung bildet das göttliche Recht165, das sich - wie der
157 Vaticanum II LG 12, 1.
'58 Vgl. ce. 747 § 2, 749 §§ 1 - 2, 752, 760.
159 Vgl. Vaticanum II DV 10,3; HEIMERLIPREE, Kirchenrecht (Anm. 9) 33; G. LUF,
Rechtsphilosophische Grundlagen des Kirchenrechts, in: HdbKathKR 31 Anm. 31; AYMANS,
Begriff (Anm. 155) 539 f.
160 Während c. 25 CIC 11917 die Gesetzeskraft der Gewohnheit einzig aus der Zustimmung des
Gesetzgebers ableitete, hebt c. 23 CIC/1983 deutlicher den entscheidenden Anteil der Gemein-
schaft bei dieser "Rechtsbildung von unten" hervor, die der Gesetzgeber lediglich zu genehmigen
hat.
161 Siehe auch die Bestimmungen über die Ersitzung und Verjährung in den cc, 197 -199 und
1268.
162 JOHANNESPAULIl., Ansprache vom 3.2.1983, in: Communicariones 15 (1983) 10 -14;
E. CORRECCO, "Ordinatio rationis" oder "ordinario fidei"? Anmerkungen zur Definition des
kanonischen Gesetzes, in: IKZ 6 (1974) 481- 495; SOBANSKl,Methoden (Anm. 59) 3 - 24; DERS.,
Geist (Anm. 93) 369 - 394.
'6J J. LISTL.Die Rechtsnormen, in: HdbKathKR 83.
J •• HFIMERLIPREE, Kirchenrecht (Anm. 9) 33; CORECCO,Voraussetzungen (Anrn. 8) 13 f.
'6S JOHANNESPAUI.II., Ap.Konst. "Sacrae disciplinae leges" (Anm. 6) X f.
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Glaube - in der Kirche und durch sie verwirklicht und daher auch aus dem
gemeinsamen Leben und Handeln der Gläubigen erkannt werden kann166•
Da kirchliche Gesetze die Glaubensantwort der kirchlichen Gemeinschaft auf den
gnadenhaften Anruf Gottes unterstützen sollen, kann ihre Beobachtung letztlich nicht
erzwungen werden 167. Vielmehr erfüllen kanonische Gesetze erst dann ihren Sinn, wenn
sie durch die angesprochene Gemeinschaft aus einsichtigem Gewissensgehorsam frei
aufgenommen werderi'f". Zwar tritt ein Gesetz mit seiner amtlichen Veröffentlichung
rechtlich ins Dasein (c. 7), doch erlangt es seine tatsächliche Bestätigung, Wirksamkeit
und Dauerhaftigkeit erst, indem es die Gemeinschaft befolgr'<". Wird die Rezeption
verweigert, verliert das Gesetz seine verpflichtende Kraft, oder es wird entsprechend
seiner Nichteinhaltung abgeändert, sofern der Gesetzgeber nicht auf seiner Beobachtung
besteht. Die Aufnahme eines Gesetzes durch die Glaubensgemeinschaft ist also keine
einseitige Unterwerfung, sondern ein den Inhalt und die Geltung der Norm mit-
gestaltendes Empfangen (vgl. c. 27)170.
Aus Stellungnahmen der Kodexreformkommission kann geschlossen werden, daß
der rechtsanwendenden Gemeinschaft sogar eine noch weitergehende rechtsschopferi-
sehe Befugnis eignet. Auf kritische Anfragen antwortete die Kommission, daß es Sache
der Lehre und Rechtsprechung sei, die Reichweite und Anwendbarkeit von allgemein
gefaßten grundlegenden Canones des Eherechtes, die teilweise die Interpretation des
göttlichen Rechtes berühren, genauer zu bestimmen'?". Die kirchliche Praxis, näherhin
Doktrin und Judikatur, denen keine legislative Vollmacht zukommt, werden hier
förmlich in den gesetzgeberischen Prozeß einbezogen 172.
(H. Teil folgt)
166 Vgl. ce. 747 § 1,750,760; SOBANSKI,Methoden (Anm. 59) 20; siehe auch Anm. 159.
167 F. X. URRUTIA, Oe natura legis ecclesiasticae, in: MonEccl 100 (1975) 413 f.; SO,BANSKI,
Vorüberlegungen (Anm. 12) 185.
168 JOHANNES PAUL JI., Ap.Konst. "Sacrae disciplinae leges" (Anm. 6) XI; HEIMERLIPREE,
Kirchenrecht (Anm. 9) 109; R. ZERFASS,Gemeinde als Ort der Hoffnung, in: Diakonia 15 (1984)
34.
169 Decretum Gratiani, Dictum post c. 3 D. 4: "Leges instituuntur , cum prornulgantur;
firrnantur, cum moribus utentiurn approbantur. Sicur enim moribus utentiurn in contrarium
nonnullae leges hodie abrogatae sunt, ita rnoribus utenrium ipsae leges firmanrur" (E. Friedberg
[Hrsg.], Corpus Iuris Canonici I, Graz 1959, unveränderter Nachdruck der Ausgabe von Leipzig
1879, Sp, 6). Vgl. auch Praefatio CIC/1983 (Anm. 2) XIX: .Jus universale huius Codicis
Pio-Benedictini consensu omnium comprobatum est ... "
170 HEIMERLIPREE, Kirchenrecht (Anm. 9) 33 - 35; H. SCHMITZ, Gesetzgebungsbefugnis und
Gesetzgebungskompetenzen des Diözesanbischofs nach dem CIC von 1983, in: AfkKR 152
(1983) 62.
171 PCR, Acta Commissionis, in: Communicationes 15 (1983) 233 f.; vgl. JOHANNESPAUL11.,
Ansprache vom 26. 1. 1984, in: Comrnunicationes 16 (1984) 18 f.
172 K. LÜDlCKE, Erneuerres Kirchenrecht - Gesetzbuch und Literatur, in: ThRv 80 (1984)
Sp, 5; vgl. R. POTZ, Die Geltung kirchenrechtlicher Normen. Prolegomena zu einer kritisch-
hermeneutischen Theorie des Kirchenrechts, Wien 1978 (= Kirche und Recht 15).
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NEUE THEOLOGISCHE LITERATUR
ITTMANN,Norbert: Die Konfessionen ]eremias. Ihre Bedeutung für die Verkündigung des
Propheten (Wissenschaftliche Monographien zum Alten und Neuen Testament; Bd. 54). -
Neukirchen: Neukirchener Verlag 1981, Lw. 45,- DM.
Neue Impulse für eine weitere Diskussion der in der Forschung weitgehend kontextisoliert
exegesierten Konfessionen will die 1977 fertiggestellte und 1981 publizierte Dissertation von
N. Ittmann mit ihrer Frage nach der Bedeutung der jeremianischen Konfessionen für die
Verkündigung des Propheten geben. Programmgemäß wird daher das Sachthema der propheti-
schen Klagen in die kontextuellen Themen und Orientierungspunkte der Verkündigung ]eremias
hineingestellt, um mittels dieser literarischen Kommunikation Einblick in die Bedingungen für die
Entstehung der Konfessionen und in wichtige Spezifika zum Propheten bild Jeremias zu erhal-
ten.
In einem ersten Hauptteil, der sich mit der sprachlichen Gestaltung der Konfessionen
beschäftigt, ermittelt der Verfasser einen Grundbestand an Aussagen, der in 11, 18 - 20. 22 - 23a;
12,1-3.4bb-6; 15,10-11.15-20; 17,14-18; 18,18-22; 20,7-11.13 (20,14-18
gehört nach Irrmann nicht in den Konfessionenbereich) vorliegt. Erweiterungen drr. Art werden
nicht erkannt. Vielmehr kommt dem Verfasser zufolge in der Redaktion der Konfessionen ein
Interpretenkreis zum Zuge, der in strenger Bezogenheit auf echte ]eremiaworte die Sammlung der
Konfessionen mit der Botschaft des Propheten enger verknüpfen wollte. Hinsichtlich der Form der
Konfessionen stellt Ittmann fest, daß Vorläufer aus der prophetischen Literatur und den Psalmen
nicht eruiert werden können. Lediglich in den Wehklagen des Propheten Jeremia lassen sich
Vorformen erkennen. Die Untersuchung der Konfessionen selbst fördert keine einheitliche
Textform zutage, was Ittmann zufolge an der hier zur Sprache kommenden revolutionären
Thematik liegt. Eine Chronologie der Konfessionen wird auf Grund der formalen und inhaltlichen
Bezüge der Texte untereinander ermittelt. Allein in diesem Sinn spricht Imnann von einem ersten
Konfessionenkomplex (18. 11. 12) und einem zweiten Konfessionenkomplex (17.15.20).
Die im zweiten Hauptteil verfolgten Themen der Konfessionen (Gegner; Hörer der Botschaft;
äußere und innere Leiden) werden mit der Verkündigung des Propheten konfrontiert, wobei sich
zwischen prophetischer Gerichtsverkündigung und prophetischer Klage wechselseitige Beeinflus-
sungen feststellen lassen. Jedesmal markieren die Konfessionen ein Stadium eines längeren
Reflexionsprozesses, der sich korrigierend auch auf das Gottesverständnis des Propheten auswirkt:
Jahwe wird zum fernen, unerreichbaren Gott, der den Propheten "bei seinem Leiden verhaftet und
ein Leben in Anfechtung und Zweifel als notwendig für das prophetische Wirken herausstellt"
(185). Prophetisches Sein ohne Leid ist nach Ausweis der Konfessionen für Jeremia undenkbar.
Diese neuen Erkenntnisse werden nach Ittmann in einer neuen Konzeption von Prophetie
fruchtbar, die Jeremia als Polemik gegenüber den Heilspropheten in Jer 23 vorträgt. In bezug auf
das Volk dagegen haben die Konfessionen eher die Aufgabe einer Legitimierung der totalen
Gerichtsansage und sollen den Hörern "tragbare Hilfen zum Verstehen göttlichen Handelns sowie
zur Bewältigung täglicher Forderungen" (199) anbieten.
In seiner Dissertation hat Ittmann ein beachtliches Programm bewältigt. Nicht nur, daß er eine
in der Tat bisher vernachlässigte Fragestellung der Konfessionenexegese aufgreift, sondern daß er
darüber hinaus eine These zum Gesamt der Konfessionen erstellt, machen die Vorzüge seiner Arbeit
aus. Allerdings wäre es methodisch ratsam gewesen, wenn Imnann gerade im Fall der
literarkritischen Sondierung des Grundbestandes eine Abgrenzung der Konfessionen in ihrem
Kontext vorgenommen und diesen nicht gemäß seiner Vorentscheidung über die "lockere
Verankerung im Kontext" (55) weitgehend außer acht gelassen hätte. Die Einsichten zu den von
Ittmann als echt bewerteten Stellen 18, 18; 15,20 und 20, 10. 11. 13 wären sicher andere
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gewesen, zumal wenn Ittmann in Auseinandersetzung mit der von ihm leider nicht erwähnten
Untersuchung von F. D. Hubmann (Untersuchungen zu den Konfessionen 11, 18 -12,6 und
Jer 15,10-21, Würzburg 1978), wo gewichtige Vorarbeiten geleistet sind, seine Thesen hätte
reifen lassen. Vielleicht hätten dann auch die Aussagen über das neue Amtsverständnis Jeremias,
das einen leidenden Propheten fordert, für den Mensch und Auftrag nicht auseinandertreten,
weniger nach einem "Prinzip Leiden" geklungen.
Abschließend ist zu sagen, daß der Verfasser die höchst komplizierte Fragestellung mit
theologischem Gespür angegangen hat. Ein geschlossenes Jeremiabild wollte er nicht vorlegen.
Impulse für eine erneute Diskussion der Konfessionen aber hat die vorliegende Untersuchung,
besonders in ihrem zweiten Hauptteil, sehr wohl gegeben und damit ihren Zweck erfüllt.
R. Brandscheidt, Trier
CHARPENTIER.Etienne: Führer durch das Neue Testament. Anleitung zum Selbst- und Gruppen-
studium, Deutsche Bearbeitung von F. J. SCHIERSE.Düsseldorf: Patmos 1983, 176 Seiten mit
20 Abbildungen und 3 Karten, broschiert 26, - DM.
Wenige Monate, nachdem der rührige Leiter des Katholischen Bibelwerks in Frankreich seine in der
Praxis erprobte Anleitung .Pour lire le Nouveau Testament" (Paris 1981) veröffentlicht hatte, kam
er, erst 52jährig, bei einem Autounfall ums Leben. F. J. SCHIERSEdanken wir die - sich keineswegs,
in der Übersetzung erschöpfende - deutsche Bearbeitung dieser ansprechenden Einführung in das
Neue Testament. Ziel des Autors ist es, dem exegetisch nicht vorgebildeten Leser eine unmittelbare,
verstehende Begegnung mit den Texten des NT zu ermöglichen. Daher werden zunächst die
"zeitgeschichtlichen" Gegebenheiten (S. 28 - 42) und die Bedeutung des Osterereignisses für die
Traditionsbildung (S. 43 - 57) angesprochen. Die weiteren Kapitel des Buches (Paulus und seine
Briefe, das Evangelium nach Markus und Matthäus, das lukanische Doppelwerk, die johannei-
sehen Schriften, die Offenbarung des Johannes) gliedern sich stets in zwei Teile: Zunächst wird das
Werk eines ntl. Autors bzw. eine Schrift vorgestellt; daran schließen sich Ausführungen zu einem
übergreifenden Sachthema (z. B. Wundererzählungen, Gleichnisse, Gottesdienst und christliches
Leben) an. Im einzelnen verfolgen die Kapitel den nämlichen Aufriß: Einführung, Gesamrüber-
blick, ausgewählte Texte (unter denen in den Evangelien stets die Leidensgeschichte berücksichtigt
ist), das Jesus- bzw. Christusbild der Schrift oder Schriftengruppe.
Charpentier bietet mit seinem "Führer durch das Neue Testament" einen Leitfaden an, der
gleichermaßen für die private Lektüre wie auch als Textbuch für Bibelkurse geeignet ist: innerhalb
eines Jahres können bei acht monatlichen Zusammenkünften bibelkundliehe Grundkennmisse
erarbeitet werden. Das didaktische Geschick des Praktikers durchweht Sprache, Stil und
Gestaltung des Buches: Schon das Vorwort gibt sich wie das eines einladenden Reiseführers. Die
Stadien der Entstehung des NT, die Vorstellung der literarischen Gattung des Evangeliums und der
literarischen Formen innerhalb der Evangelien werden als "Reisevorbereitungen" aufgelockert. Die
erfrischende Darstellung gewinnt Farbe durch unmittelbare Anrede des Lesers, durch eine Fülle von
anschaulichen Bildern und Vergleichen; Fachausdrücke werden jeweils erklärt. .Kastenrexte" ,
Tabellen, Synopsen und Abbildungen rücken Wesentliches in den Blick. Sachliche Darlegungen
werden zugleich zur Verstehens- und Glaubenshilfe, wie z. B. die Ausführungen zu den Wundern
S. 88 - 92 vorzüglich belegen. R. Bohlen, Trier
CARMIGNAC.Jean: La naissance des Evaagiles Synoptiques. Paris: O.E.I.L. 1984, 104 Seiten,
karr, 80, - FF.
Nicht allzu häufig bittet ein Autor den Leser um Verzeihung dafür, daß er das vor ihm liegende Buch
geschrieben habe. Ebendies tut irn Vorwort seiner bislang neuesten Veröffentlichung kein
Geringerer als Jean Carmignac, der sich in Frankreich große Verdienste durch die Edition,
Komrnentierung und Übersetzung der Qumrantexte erworben hat. Seine Bedenken erwachsen aus
der gewählten Publikationsform, in der er die bisherigen Ergebnisse seiner 2OjährigenForschung an
den synoptischen Evangelien mitteilt. Sie berühren a) die ursprüngliche Sprachgestalt der drei
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Evangelien, b) die "synoptische Frage" und c) die Datierung der Schriften. Die wesentlichen
Hypothesen Carmignacs lassen sich so zusammenfassen: zu a) Mk, Mt und die von Lk verwendeten
Dokumente sind ursprünglich in semitischer Sprache, höchstwahrscheinlich in Hebräisch, abgefaßt
worden. Zu b) Mk wurde mit ziemlicher Sicherheit in semitischer Sprache durch Simon Petrus
verfaßt; ungefähr gleichzeitig entstand ein "Recueil des Discours" , die Logienquelle, möglicher-
weise durch den Apostel Matthäus redigiert. Beides wurde zu einem "Marc Complete" zusam-
mengearbeitet, vermutungsweise durch Matthäus. Dieser "Mare Cornplere" diente dem (hebräisch
verfaßten) Mt und dem (griechisch verfaßten) Lk als gemeinsame Quelle, letzterem in einer
griechischen Auftragsübersetzung. Zusätzlich verarbeiten Mt und Lk eigene Quellen. Das in
semitischer Sprache abgefaßte Evangelium des Petrus (Mk) wurde wahrscheinlich durch Markus in
Rom ins Griechische übersetzt, eventuell mit einigen bearbeitenden Eingriffen, spätestens gegen das
Jahr 63. Seither trug es den Namen seines Übersetzers, nicht des Verfassers. Die Übersetzung des
Mt ins Griechische wurde vielleicht um 60 erarbeitet, jedenfalls nach Verbreitung des Lk und
wahrscheinlich unter Benutzung des Lk-Textes. Zu c) Bezüglich der Datierung läßt sich eine
zweifache Chronologie erstellen, je nachdem, ob man auf eine diesbezügliche Auswertung von
2 Kor 3,6. 14; 8, 18 verzichtet oder sie einbezieht. Die letztere, von Carmignac bevorzugte
Möglichkeit ergibt die in Klammern gesetzten Datierungen: Redaktion des (griechischen) Lk um
58 - 60 (50 - 53), Redaktion des (semitischen) Mt nicht viel später, endgültige Redaktion des
(semitischen) Mk um 50 (42 - 45).
Das Entstehen dieser Arbeitshypothese ("une hypothese de travail, provisoirement valable"
S. 14) und die Einsichtsvermittlung in die sie stützenden Argumente sind die Themen der
vorliegenden Schrift, die Carmignac einen "vorläufigen Bericht" nennt (S. 95). Sie versteht sich als
eine Programmskizze einer großangelegten wissenschaftlichen Dokumentation, die der Autor
bereits in Angriff genommen hat und deren Veröffentlichung mehrfach in Aussicht gestellt wird
(vgl. z. B. S. 7.8.95). Daß er nun gleichsam ungeschützt, ohne die Absicherung durch detaillierte
Nachweise, gegen den Strom heutiger ntl, Einleitungswissenschaft schwimmt, die in überwälti-
gender Mehrheit von einer griechischen Ursprungsgestalt der synoptischen Evangelien ausgeht,
veranlaßt ihn zu der eingangs erwähnten Entschuldigung. Daß seine Hypothese auf den Schultern
namhafter Vorgänger und Sekundanten aufruht, deren Stimmen bis in die Gegenwart nie ganz
verstummt sind, führt ein forschungsgeschichtlicher Überblick (S. 75 - 91) vor Augen. Als
Fundgrube für jeden Interessierten erweist sich die Liste der (Teil-)Übersetzungen des NT ins
Hebräische von 1360 bis 1976, von denen Carmignac in mühevoller Kleinarbeit etwa 90
ausgemacht hat. Dieser Forschungsarbeit verdanken wir übrigens die wertvollen Editionen
ausgewählter Übersetzungen der Evangelien ins Hebräische, die unter unermüdlichem Engagement
Carmignacs bei den Editions Brepols seit 1982 in Tumbout/Belgien erscheinen (Traductions
Hebraiques des Evaagiles rassernblees par Jean Carmignac, bisher Band 1- III; Band IV im
Druck).
Die wissenschaftliche Diskussion, die Carmignac entfachen möchte, wird in einer qualitativ
neu anhebenden Gesprächsrunde erst voll einsetzen können, wenn die angekündigte Dokumenta-
tion vorliegen wird. Daß etwa die Frage der Datierung der Evangelien nach wie vor offen ist, hat
z. B. das vom Institut für wissenschaftstheoretische Grundlagenforschung durchgeführte Sympo-
sion "Die Frage der Datierung der Evangelien" (20. - 23. Mai 1982 in Paderborn) angeregt (vgl.
Die Datierung der Evangelien, hrsg, v. R. Wegner, Paderborn 21983). R. Bohlen, Trier
VERBUMeMO FACTUMEST. Festschrift Weihbischof Dr. Alois Stöger zur Vollendung seines
80. Lebensjahres. Hrsg. vom Professorenkollegium der Philosophisch-Theologischen Hoch-
schule der Diözese Sr. Pölten. Sr. Pölten: Verlag Niederästerreichisches Pressehaus 1984,288
Seiten, 260, - es,
Der angesehene Sr. Pöltener Weihbischof, Bischofsvikar und Dompropst Dr. Alois Stöger hat sich
als Spiritual des Priesterseminars und als Professor für die ncl. Bibelwissenschah an der Phil.-Theol.
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Hochschule seines Heimatbistums sowie als Rektor des Priesterkollegs "Beata Maria Animarum Oe
Urbe" zu Rom bleibende Verdienste erworben. Freunde, Kollegen und Professoren der Sr, Pöltener
Hochschule entbieten dem Jubilar zur Vollendung des 80. Lebensjahres eine wohlansehnliche
Festschrift. Den Beiträgen der Gratulanten sind einige Arbeiten des Jubilars selbst vorangestellt. Sie
gewähren einen kleinen, jedoch nicht flüchtigen Einblick in das literarische Werk des Bibelwis-
senschaftlers und Priestererziehers; Umfang und Vielfalt dieses Werkes verdeutlicht die
S. 283 - 286 zusammengestellte Bibliographie Alois Stögers.
Vertreter verschiedener theologischer Disziplinen und der kirchlichen Praxis haben ihre
mannigfachen Beiträge zu einern bunten Feststrauß zusammengebunden. Vornehmlich bibelwis-
senschaftlich orientierte Arbeiten eröffnen den Band: H. Schürrnann: Weltpriesterturn und
Rätestand (5.48 - 54),J. Marböck: Gottes Weisheit unter uns (5.55 - 65; eine exegetische Skizze
zu Sir 24 als Beitrag zur biblischen Theologie), W. Beilner: Jesu Bewertung der Bibel als Wort
Gottes (5.66 -78), K. M. Woschitz: Joh 14, 1- 4, ein Trostpsalm im "johanneischen Symposion"
(5.79 - 90), J. B. Bauer: Passionsgeschehen in apokrypher Überlieferung (5.91 -102), H. Wurz:
Gott lieben (Dtn 6,5) (5. 103 -112), G. Roth: Ich bin Jahwe, dein Arzt - Christus Medicus. Zur
Typologie medizinischer Thematik in der Bibel (5. 182 -185). Eine Voraussetzung zum
wissenschaftlichen Bibelstudium bedenkt E. Wegscheider: "Das Theologiestudium und die
klassischen Sprachen" (5. 113 -117). Die Brücke von der Bibelwissenschaft zur pastoralen Praxis
schlagen F. Schmatz ("Wie biblisch orientiert ist unsere gegenwärtige Pastoral?" S. 186 - 193) und
der Direktor des Österreichischen Bibelwerkes N. W. Höslinger ("Bibelpastoral in Österreich"
5.253 - 260). Wie sehr sich auch der Geehrte für einen solchen Brückenschlag zeitlebens eingesetzt
hat, wird auf charakteristische Weise in einigen Schlaglichtern deutlich: A. Hörmer berichtet zur
Aktualität der Schriftenreihe "Lebendiges Wort" von Alois Stöger für die Priesterfortbildung heute
(5.239 - 248). J. Nedbal skizziert "Stöger als Rektor der Anima in der Konzilszeit" (5.261- 269).
Die Verdienste Stögers als Promotor und Motor der St. Pöltener Diözesansynode 1972 würdigt
F. Zimmel (5.270 - 276). Eine Meditation zu Apk 11, 15 "Die Herrschaft gehört unserem Herrn
und seinem Gesalbten" bietet F. Staudinger S. 249 - 252.
An Arbeiten aus dem Bereich der Systematik und der Praktischen Theologie seien angeführt:
J. Reikerstorfer: Glaubensmotiv und Glaubensverantwortung (5. 118 -130), M. Eichinger: Zur
Menschwerdung des Wortes im Kontext der Frage: "Was ist der Mensch?" nach der Pastoralkon-
stitution Gaudium er Spes (5. 131 -151), G. Fahrnberger: Kirche als "Communio" im Verfas-
sungsrecht des neuen kirchlichen Gesetzbuches (5. 152 -167), Th. Unzeitig: Korrelationsaspekte
von Führungsfunktion und Leitbildwirkung im religiös-kirchlich-sozialen Bereich (5. 168 -175),
F. X. Roth: Zur Verifikation und Bezeugung im Religionsunterricht (5.176 -181), R. Langthaler:
Zum anthropologischen Ort von Reue und Wiedergeburt (5. 194 - 208), G. Holotik: Grundzüge
eines eschatologischen Ethos: Anstöße durch die Bergpredigt (5.209 - 218), W. Scholz: Caritas als
ein Weg zur Hoffnung (5. 277 - 280).
Zur Begegnung mit der Priestergestalt des St. Pölrener Kanonikus Josef Gabler (vgl. W. Graf:
Josef Gabler - Leben und Werk, S. 219 - 228) fügen sich die Begegnungen des Pfarrers
F. Hofstetter mit dem Jubilar im Pfarrhof von Maria Laach (5. 281 f.). Mit einem Essay zu den
Dialogen Gregors des Großen sucht G. Gartner zu einer "Geistliche(n) Führung durch Begegnung"
anzuleiten (S. 229 - 238). R. Bohlen, Trier
MUDISOMBAMuNDLA,Jean-Gaspard: Jesus und die Führer Israels. Studien zu den sog. Jerusalemer
Streitgesprächen. Neutestamentliche Abhandlungen. Neue Folge, Band 17. Münster: Aschen-
dorff Verlag 1984, 377 Seiten, Ln. 98, - DM.
Wie der Untertitel der Arbeit anzeigt, geht es bei dieser von Prof. Dr. Joachim Gnilka, München,
angeregten Doktordissertation um eine erneute Untersuchung von fünf Perikopen aus dem 11. und
12. Kap. des Markusevangeliums, die M. Albertz (Die synoptischen Streitgespräche. Ein Beitrag
zur Formengeschichte des Urchristentums, Berlin 1921) als eine vorrnarkinische Sammlung von
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Streitgesprächen bestimmt hat, welche Jesu überlegene Autorität gegenüber allen jüdischen
Instanzen verkündet hätten.
In einer sehr gründlichen Exegese, die viel lehrreiches religionsgeschichtliches Material zur
Erhellung der Texte beibringt, behandelt der Verf. jeweils in einem Kapitel die in den sog.
Jerusalemer Streitgesprächen erörterten Fragen nach der Vollmacht Jesu (Mk 11,27 - 33), der
kaiserlichen Steuer (Mk 12, 13 -17), der Auferstehung der Toten (Mk 12, 18 - 27), dem
Hauptgebot der Liebe (Mk 12, 28 - 34) und der Davidssohnschaft des Messias (Mk
12,35 - 37).
Abgesehen von vielen wertvollen Einzelbeobachtungen kommt der Verf. zu dem Ergebnis, daß
der Stoff "formmäßig ... kein einheitliches Bild" bietet (5. 299) und die These von einer
vormarkmischen Sammlung von Streitgesprächen..,höchst unwahrscheinlich" ist (S. 302). Auch die
von D. Daube aufgestellte Hypothese, Mk 12,13 - 37 habe seinen Sitz im Leben in der
Pascha-Haggada gehabt, wird als letztlich nicht haltbar zurückgewiesen (5. 303 - 305).
Insgesamt bietet diese von einem Schwarzafrikaner angefertigte Dissertation, die ohne Zweifel
auch stark die Inspiration des Doktorvaters verrät, einen wohltuend nüchternen und zugleich
wissenschaftlich hervorragenden Kommentar zu den genannten Texteinheiten und darüber hinaus
wesentliche Gesichtspunkte für das Thema: "Jesus und die Führer Israels." J. Eckert, Trier
KÜHSCHELM,Roman: Jüngerverfolgung und Geschick Jesu. Eine exegetisch-bibeltheologische
Untersuchung der synoptischen Verfolgungsankündigungen Mk 13,9-13 par und
Mt 23, 29 - 36 par. (ÖsterreichischeBiblische Studien, Band 5), Klosterneuburg: Österreichi-
sches Katholisches Bibelwerk 1983, 337 5., kart. 49,50 DM.
Diese bei Prof. Dr. Jacob Kremer in Wien angefertigte Doktordissertation widmet sich zentralen
Texten der Synoptiker, welche die Verfolgung und das Leiden der Jünger theologisch reflektieren.
Näherhin werden die Spruchkomplexe Mk 13, 9 -13 par Mt 24,9 -14, Lk 21,12 -19 (vgl. Mt
10,16-21, Lk 12, 11-12) und Mt 23, 29-36 par Lk 11,47-51 umfassend unter Einbezie-
hung der neueren textlinguistisch-strukturanalytischen Verfahrensweise exegesiert (S. 22 - 259).
Im letzten Teil" Theologische Auslegung" (S. 260 - 309) ordnet der Verf. die Texte gekonnt in die
theologische Gesamtkonzeption des jeweiligen Evangeliums ein und arbeitet die vielfältige
theologische Sinndeutung der Passion der Jünger heraus: z. B. die Applikation des GeschicksJesu in
Mk 13, 9 -13 (S. 261), die Beurteilung der "Verfolgungen als permanente (Begleit-)Erscheinung
gemeindlicher Aktivität in der Welt, als ,Existential' des Jüngerdaseins" in Mt 10,16 - 23 (5.274),
die Relativierung des Schemas: "dort böse Verfolger, hier unschuldig Verfolgte" in Mt 24,9 -14
(S. 280) und die besondere Betonung des Beistands durch den erhöhten Herrn in Lk 12, 11 - 12und
21,12-19 (S. 290 f.).
Gegenüber der einseitigen Befürwortung einer "Theologie der Stärke" und "der Befreiung" wird
für die lukanische Sicht herausgestellt, "daß jedem christlich bestandenen Leid und jeder im Sinne
[esu ertragenen Verfolgungsnot eine ,revolutionäre' Kraft innewohnt" (5.292). Insgesamt gilt, daß
die Evangelien nicht einer "Untetwürfigkeitsmoral" das Wort reden, sondern in scheinbar sinnloser
Leidsituation vor allem durch den Verweis auf den Weg Jesu dem Glaubenden Sinn und Hoffnung
vermitteln.
Die Arbeit führt ins Zentrum des christlichen Glaubens und stellt eine beachtliche exegetische
und theologische Leistung dar. J. Eckert, Trier
KNOCH,Otto: Wer Ohren hat, der höre. Die Botschaft der Gleichnisse Jesu. Werkbuch zur Bibel.
Stuttgart: Katholisches Bibelwerk 1983, 348 5., 32, - DM.
Für den Zugang zu Jesus von Nazareth und seiner Botschaft sind bekanntlich seine Gleichnisse eine
vorzügliche Quelle. Das vorliegende Buch bietet zunächst eine Einführung in diesen Erzählstoff der
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ersten drei Evangelien, wobei ein informativer Einblick in die Gleichnisforschung gegeben wird
(S. 7 - 67). Der Hauptteil behandelt die Texte im einzelnen (S. 69 - 311). Dabei sind Punkte der
jeweiligen Exegese: "Form, Aufbau, Bildfeld, Botschaft, Rahmen, Arbeit des Evangelisten" sowie
"Anregungen für die Auslegung heute". Der praktischen Bibelarbeit und der Aktualisierung der
biblischen Botschaft dienen auch die "Arbeitshilfen" im 3. Teil (S. 313-331), welche u. a.
weiterführende Literatur und katechetisches Material angeben.
Dem Verf. ist es gelungen, in souveräner Weise exegetisch gekonnt und theologisch treffend die
Gleichnisse Jesu in ihrer jeweiligen biblischen Überlieferungs- und Deutungsgestalt zum Verstehen
zu bringen und ihre Botschaft für heute zu erschließen. Das Exegese und Kerygrnatik verbindende
"Werkbuch zur Bibel" kann für die Bibelarbeit eine wirkliche Hilfe sein. J. Eckert, Trier
SCHATZGEYER,Kaspar OFM: Schriften zur Verteidigung der Messe. Herausgegeben und eingeleitet
von Erwin Iserloh und Peter Fabisch. Corpus Catholicorum, Band 37. Münster: Aschendorff
Verlag 1984, 631 Seiten.
In Auseinandersetzung mit Luther und Osiander arbeitete der bayerische Franziskaner Kaspar
Schatzgeyer "das Zentrale der Lehre vom Opfercharakter der Messe, die sakramentale Gegenwär-
tigsetzung des Kreuzestodes Christi, ,als geschehe es gegenwärtig vor Augen', aus biblischen und
patristischen Quellen" (Vorwort) heraus.
Die vorliegende Edition der Meßopferschriften Schatzgeyers gibt zwei Werke ungekürzt und in
synoptischer Weise wieder, nämlich den großen Meßopfertraktat von 1525 und die im seIben Jahr
verfaßte Abhandlung" Vom hochwürdigsten Sakrament des zarten Fronleichnams Christi".
Außerdem bietet sie aus weiteren Veröffentlichungen Schatzgeyers die wichtigsten theologischen
Texte zur Meßopferfrage. Die das Thema berührenden Passagen im "Scrutinium" wurden nicht
nochmals ediert, da dieses Werk bereits 1922 als Band 5 des Corpus Catholicorum publiziert
wurde.
Den Herausgebern und Bearbeitern gebührt der volle Dank aller, denen das Zentral sakrament
des Christentums am Herzen liegt. H. Schützeichel, Trier
WEIS,Christian: Zeugen Jehovas - Zeugen Gottes? Eine Hilfe zur kritischen Auseinandersetzung
mit der Lehre der Wachtturm-Gesellschaft. Salzburg: Otto Müller Verlag/Verlag St. Peter
1984, 112 Seiten, kart. 16,80 DM.
Nach einer Einleitung, in der die wichtigsten Motive genannt werden, die einen Menschen zu den
Zeugen Jehovas hinziehen können, erfolgt in sechs Kapiteln eine kritische Prüfung ihrer
Glaubensinhalte. Es geht also nicht um die Entstehung, die Geschichte und die Organisation der
Zeugen jehovas, sondern um ihre Lehre. Im ersten Kapitel werden das Verständnis und die
Auslegung der Bibel untersucht. Im 2. Kapitel wird die Schöpfungslehre bzw. die Auslegung der
ersten Kapitel der Genesis ins Auge gefaßt. Im 3. Kapitel werden die Einwände gegen die christliche
Trinitätslehre erörtert. Im 4. Kapitel kommt das Reich Gottes zur Sprache. Im 5. Kapitel werden
die Ansichten über das Endziel des Menschen und der Welt geprüft. Im letzten Kapitel werden vier
Themen behandelt, die sich in der Diskussion mit den Zeugen jehovas oft als wichtig erweisen,
nämlich die Bluttransfusion, der Wehrdienst, die Heiligenverehrung und die Eucharistie. Ein
Schriftstellenregister und ein Sachregister erschließen das Werk.
Die Lehren der Zeugen Jehovas werden aus den Quellen erhoben. Die Stellungnahme legt den
katholischen Standpunkt zugrunde und ist sachlich und immer wieder selbstkritisch. Man darf der
Schrift, die zuverlässig informiert und verständlich argumentiert, eine weite Verbreitung wün-
schen. H. Schürzeichel, Trier
80
EINGESANDTE SCHRIFTEN
Besprechung bleibt vorbehalten. Für unverlangt eingesandte Schriften kann die Schriftleitung keine
Verpflichtung zur Rezension übernehmen.
BAJER.Walter: Die Kirche als Fortsetzung des Wirkens Christi. Untersuchungen zu Leben und Werk
und zur Ekklesiologie des Münsteraner Dogmatikers Anton Berlage (1805 - 81). Münchener
Theologische Studien Band 45. St. Ottilien: EOS Verlag Erzabtei 1984, 414 Seiten,
75,- DM.
BERN1NG,Vincent: Systematisches Philosophieren zwischen Idealismus und Neuscholastik um die
]ahrhundertwende. Studien zur christlichen Philosophie Herman Schells. Hrsg. von ]oseE
Hasenfuss. Abhandlungen zur Philosophie, Psychologie, Soziologie der Religion und Ökume-
nik, Heft 42 der Neuen Folge. Paderborn: Verlag Ferdinand Schöningh 1984, 373 Seiten, kart.
44,- DM.
BOEKHOLT, Peter: Der Laie in der Kirche. Seine Rechte und Pflichten im neuen Kirchenrecht.
Kevelaer: Verlag Butzon & Bercker 1984, 360 Seiten, geb. 36, - DM.
BRANTZEN.Hubertus: Familienspiritualität am Beispiel einer christlichen Wochenzeitung. Mainz:
Matthias-Grünewald-Verlag 1984, 312 Seiten, kart. 48,- DM.
BREUN1NG,Wilhelm (Hrsg.): Trinität. Aktuelle Perspektiven der Theologie. Quaestiones Dispura-
tae Band 101. Freiburg: Verlag Herder 1984, 184 Seiten, kart. 39, - DM.
BROSSEDER.Renate: Frohe Nachricht für Kinder. Predigt- und Unterrichtsmodelle zu Grunderfah-
rungen des Lebens. München: Don Bosco Verlag 1984, 104 Seiten, kart. 14,80 DM.
BSTEH, Andreas (Hrsg.): Sein als Offenbarung in Christentum und Hinduismus. Beiträge zur
Religionstheologie Band 4. Mödling: Verlag St. Gabriel 1984, 236 Seiten, 40, - DM.
BSTEH,Andreas (Hrsg.): Der Gott des Christentums und des Islams. Beiträge zur Religionstheologie
Band 2. Mödling: Verlag St. Gabriel 1978, 192 Seiten, 26,20 DM.
CODEX IURIS CANONICI. Codex des kanonischen Rechtes in lateinisch-deutscher Ausgabe. Mit
Sachverzeichnis. Kevelaer: Verlag Butzon & Bercker 1984, 935 Seiten.
DER MALER HEINZ HINDORF. Gemälde - Graphik - Glasmalerei - Mosaiken. Hrsg. von
E. ]. Thomas und H.-]. Weichert. Darrnsradt: Eduard Roether Verlag 1984, 136 Seiten,
29,70 DM.
DUPONT, ]acques: Nouvelles Etudes sur les Acres des Apötres. Leerio Divina Band 118. Paris: Les
Editions du Cerf 1984, 544 Seiten, kart. 234, - FF.
FAIVRE.Alexandre: Les laics aux origines de l'Eglise. Paris: Les Editions du Centurion 1984,296
Seiten, kart. 124, - FF.
FEDE TRADIZIONEPROFEZlA.Srudi su Giovanni X:XIIIe sul Vaticano II. Testi e ricerche di Scienze
religiose Band 21. Brescia: Paideia Editrice 1984, 295 Seiten, kart,
FRIEDBERGER.Walter: Kirche lebt mit der Jugend. Impulse zu einem pastoralen Problem. München:
Don Bosco Verlag 1984, 120 Seiten, karr. 16,80 DM.
GAULY.Heribert: Gesucht: Ein Pastoralkonzept. Orientienmgspunkte im Dienst einer Gemeinde.
München: Don Bosco Verlag 1984, 132 Seiten, karr. 17,80 DM.
HAARlAMMERT, Klaus: Wurzeln in Gott. Der Glaube als Lebensgrund. Ein Bibelseminar.
München: Don Bosco Verlag 1984, 116 Seiten, kart. 17,80 DM.
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HEINRICHS, Maurus OFM: Christliche Offenbarung und religiöse Erfahrung im Dialog. Hrsg. v.
Werner Dettloff. Abhandlungen zur Philosophie, Psychologie, Soziologie der Religion und
Ökumenik, Heft 41 der Neuen Folge. Paderbom: Verlag Ferdinand Schöningh 1984,
540 Seiten, kart. 62, - DM.
HENRIX, Hans Hermann: Verantwortung für den Anderen - und die Frage nach Gott. Zum Werk
von Emmanuel Levinas. Aachener Beiträge zu Pastoral- und Bildungsfragen Band 13. Aachen:
Einhard-Verlag 1984, 112 Seiten, Efalin-Einband, 12, - DM.
ISERLOH,Erwin (Hrsg.): Katholische Theologen der Reformationszeit I. Katholisches Leben und
Kirchenreform im Zeitalter der Glaubensspaltung Band 44. Münster: Aschendorff Verlag
1984, 132 Seiten, kart. 26, - DM.
LAMBRECHT,Jan: Ich aber sage euch. Die Bergpredigt als programmatische Rede Jesu (Mt 5 - 7,
Lk 6,20 - 49). Stuttgart: Verlag Katholisches Bibelwerk 1984, 252 Seiten, kart. 32,-
DM.
LEDURE,Yves: Leerures "chretiennes" de Nietzsche. Paris: Les Editions du Cerf 1984,168 Seiten,
kart. 88, - FF.
LES SCIENCESBIBLIQUESEN POLOGNE APRESLA GUERRE (1945 -1970). Varsovie: Academie de
Theologie Catholique 1974,300 Seiten, kart.
MARTIN LUTHER IN ÖKUMENISCHERREFLEXION.Hrsg. von Alfons Skowronek. Warszawa: Akade-
mia Teologii Katolickiej 1984, 170 Seiten, kart.
MEURERs,Joseph: Gott - Bist Du? Erleben - Fragen - Antworten. Köln: Sryria Verlag 1984,
244 Seiten, kart. 29,80 DM.
MUTTER MARIE THERESE: "Falsche Frömmigkeit." Unterscheidung der Geister. Aschaffenburg:
Verlag Paul Pattloch 1984,274 Seiten, Ln. 29,80 DM.
RENOVATIO ET REFORMATIO.Wider das Bild vom "finsteren" Mittelalter. Festschrift für Ludwig
Hödl zum 60. Geburtstag, überreicht von Freunden sowie Kollegen und Schülern. Hrsg. von
Manfred Gerwing und Godehard Rupperr. Münster: AschendorffVerlag 1985, 246 Seiten, Ln.
48,- DM.
SCHATZGEYER,Kaspar OFM: Schriften zur Verteidigung der Messe. Herausgegeben und eingeleitet
von Erwin Iserloh und Peter Fabisch. Corpus Catholicorum Band 37. Münster: Aschendorff
Verlag 1984, 631 Seiten.
SCHUBERT, Venanz (Hrsg.): Kar! Marx (1818 -1883). Eine Ringvorlesung der Universität
München. Wissenschaft und Philosophie. Interdisziplinäre Studien Band 1. St, Ottilien: EOS
Verlag Erzabtei 1984, 428 Seiten, kart. 16,80 DM.
SCHÜTZ, Werner: Der christliche Gottesdienst bei Origenes. Calwer Theologische Monographien
Band 8. Stuttgart: Calwer Verlag 1984, 176 Seiten, 28, - DM.
SCHUSTER,Josef: Ethos und Kirchliches Lehramt. Zur Kompetenz des Lehramtes in Fragen der
natürlichen Sittlichkeit. Frankfurter Theologische Studien Band 31. Frankfurt/M.: Verlag
Josef Knecht 1984, 416 Seiten, 58, - DM.
SUMMERER,Heinz: Geistliche Texte für Feste im Jahreskreis. München: Don Bosco Verlag 1984,
80 Seiten, kart. 14,80 DM.
VETUS LATINA 1984: 28. Arbeitsbericht der Stiftung, 17. Bericht des Instituts. Freiburg: Verlag
Herder 1984,47 Seiten. .
VINZENT, Markus: Die Freude wagen. Mein Weg zum Priestertum. Mainz: Matthias-Gcüne-
wald-Verlag 1984, 151 Seiten, kart. 19,80 DM.
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WEIS,Christi an : Zeugen Jehovas - Zeugen Gottes? Eine Hilfe zur kritischen Auseinandersetzung
mit der Lehre der Wachtturm-Gesellschaft. Salzburg: Otto Müller Verlag, Verlag St. Peter
1984, 112 Seiten, karr, 16,80 DM.
WIRWERDENBEIIHMWOHNEN.Das JohannesevangeJium in indischer Deutung. Hrsg. von Georg
M. Soares-Prabhu. Theologie der Dritten Welt. Band 6. Freiburg: Veclag Herder 1984,184
Seiten, kart. 32, - DM.
ZUMKELLER,Adolar OSA: Erbsünde, Gnade, Rechtfertigung und Verdienst nach der Lehre der
Erfurter Augustinertheologen des Spätmittelalters. Cassiciacum, Band 35. Würzburg: Augu-







Herausgegeben im Auftrag des Erzbischöflichen
Ordinariats von Hans Ramisch und Peter B. Steiner
296 Seiten. Mit zahlreichen, zum Teil vierfarbigen
Abbildungen. Pappband, DM 14,80.- Bestell-Nr. 151
Aus dem Geleitwort des Erzbischofs von München und Freising,
Dr. Friedrich Wetter:
Das vorliegende Büchlein dient dem Zweck, das Kennenlernen der
Münchener Kirchen zu erleichtern. Es bietet Information über ihre
künstlerische Gestaltung und will Zusammenhänge zwischen Stadtent-
wicklung und Kirchenbau zeigen. Auch für den, der die Münchener
Kirchen schon zu kennen glaubt, hält dieser Kirchenführer viele nützliche
Hinweise bereit, Neuentdeckungen zu machen und die Liebe zu den
Kirchen und zur Kirche noch zu vertiefen.
Der Band bringt neben einer Zeittafel und einem historischen Abriß
über kirchliches Leben und kirchliche Bautätigkeit in München von den
Anfängen bis zur Gegenwart 279 Kurzbeschreibungen einzelner
Gotteshäuser der Stadt und der Region München sowie der Stadt
Freising. Das Werk ist illustriert mit 2 Übersichtskarten, 32 Farbbildern
und über 70 Schwarzweiß-Abbildungen.




Hans Hübner· Gottes Ich und Israel
Zum ~chriftgebrauch des Paulus in Römer 9-11. (Forschungen zur Religion
und Literatur des Alten und Neuen Testaments 136) ..1984. 171 Seiten, Leinen
DM 58,-; kart. Studien ausgabe DM 38,-
Das Verhältnis der neutestamentlichen Autoren zum Alten Testament ist gerade
m den letzten Jahren zu einem die exegetische Forschung bestimmenden theolo-
gischen Thema von großer Brisanz geworden, zumal hierbei auch die Frage nach
dem Verhältnis von Judentum und Christentum zueinander impliziert ist. Der
Autor untersucht den theologischen Umgang des Paulus mit dem Alten Testa-
ment, indem er jedes Zitat in Röm 9-11 nach Funktion und Inhalt befragt und so
Argumentationsablauf und Gesamtkonzeption dieses Abschnitts zu erhellen
bemüht ist. Paulus geht es bei seiner Argumentation um das Verhältnis von
Gottes Verheißungen und Israel, das er auf theologisch beeindruckende Weise
darlegt. Die vom Apostel vorgelegte »Lösung« ist das Ergebnis der im Glauben
gelesenen Schrift, vor allem des Buches Jesaja.
Otto Kaiser· Von der Gegenwartsbedeutung
des Alten Testaments
Gesammelte Studien zur Hermeneutik und zur Redaktionsgeschichte. Zu
seinem 60. Geburtstag hrsg. von Volkmar Fritz, Karl-Friedrich Pohlmann und
Hans-Christoph Schmitt. 1984.219 Seiten, kart. DM 36,-
Diese Auswahl aus dem weitgefächerten Werk des Marburger Alttestamentlers
konzentriert sich in einem ersten Teil auf eine Reihe von Studien, in denen Otto
Kaiser engagiert und eigenständig der Frage nach der Gegenwartsbedeutung
des Alten Testaments nachgeht und sich dabei besonders der Herausforderung
des biblischen Glaubens durch das Denken der Neuzeit stellt. Daß solche Arbeit
zugleich nur unter der Voraussetzung sauberer historisch-kritischer Bemühun-
gen um die biblischen Texte und ihr jeweiliges Umfeld vollzogen werden kann,
belegen die Aufsätze im zweiten Teil dieses Bandes, die vor allem in ihren
redaktionsgeschichtlichen Einsichten grundlegende Bedeutung für die weitere
Forschung besitzen.
Hermann Michael Niemann . Die Daniten
Studien zur Geschichte eines alt-sraelitischen Stammes. (Forschungen zur Reli-
gion und Literatur des Alten und Neuen Testaments 135). 1985. 348 Seiten,
Leinen ca. DM 89,-
Diese Studien wollen das Dunkel der Frühgeschichte Altisraels an einem kon-
kreten Punkt aufhellen. über bekannte, an vielen Stellen korrigierte, präzisierte
und ergänzte Linien danitischer Geschichte hinaus werden in dieser ersten Ge-
samtdarstellung u.a. neue Thesen zur ältesten Siedlungsgeschichte der Daniten
bei Jerusalem und zur Frage einer noch früheren Geschichtsphasesowie zu Vor-
gängen in der Stadt Dan im Rahmen der religionspolitischen Abgrenzung Jero-
beams 1. gegenüber dem Südreich Juda vorgetragen. Es entsteht ein für quanti-
tativ und strukturell vergleichbare Gruppen in und um Israel partiell und
tendenziell exemplarisches, facettenreiches Bild vom Kampf und Schicksal eines
der kleineren Israelstärnrne, mit denen zusammen die großen, vor allem ge-
schichtswirksamen Stämme erst das Ganze der Geschichte Israels bilden.
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Den Kreuzzug der Liebe, den Vinzenz von Paul in der
ungeheuren Not seiner Zeit initiiert und angeführt hat,
gemäß den heutigen Erfordernissen und Möglichkeiten
nach Kräften fortzusetzen, das ist die allein angemessene
Jubiläumsfeier zum 400. Geburtstag des ,Patrons aller
Werke der Caritas', in einer Menschheit, ,die, wenn wir die
gegenwärtigen Zustände in der Welt untersuchen, unseren
Augen als ein Ozean des Elends erscheint', wie der fran-
zösische Soziologe Pater Lebret OP es formuliert hat.
Alfons Erb
Kreuzzug der Liebe
Leben und Werke des heiligen Vinzenz
von Paul
60 Seiten, 4 schwarz-weiße Abbildungen,
14,5 cm x 20,5 cm, kt., 9,80 DM
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Die in diesem Band vereinigten Belträ-
ge zur Denk· und Bildform der chrtstll-
chen Frühe des Westens umfassen in
profunder Präzision einzelne bahnbre-
chende Stationen des vorgotischen
und also vorscholastischen abendlän-
dlschen Geschichtsweges ganz ver-
schiedener Regionen.
Die Ergänzungen aus dem östlichen Chri·
stentum welsen dazu auf den gemeinsa·
men Ursprung belder Kirchen hin, auf die
verborgene Gemeinsamkeit der beiden
Säulen Roms und Byzanz, die - vereint Im
Erbe der Väter - zusammen die Kuppel
der christlichen Geschichte tragen. Mit
Bedacht Ist dabei auch das Thema der
Entfaltung des frühen Bildes zur Sprache
gebracht, keineswegs als kunsthistori·
sehe Ergänzung, sondern - gegenüber
dem bloßen Gedanken - als Inständigere
Formulierung und Bezeugung des aufge·
!ragenen Weges der Nachfolge, der sich
Immerfort In der Geschichte erneuert
durch das Gegenwärtigwerden der großen
biblischen Stationen des Heils, vor allem
des Neuen Bundes. Hier wird im buch-
stäblichen Sinn zwischen Bild und Wort
fortwährend ein Erbe Ins Spiel gebracht,
das die leibgeistige Verwirklichung des
Glaubens In Jeder Epoche der frühen
Geschichte In der Kraft einer Variation
zum Ausdruck bringt, die aus dem Her-
chen auf das Wort entstanden Ist. Gleich·
Z~.ltlg.~lrd deutlich, daß alle Themen der
Vateruberlieferung nicht nur höchst ge·
genwärtlg sind, sondern In Ihrer mensch·
h~!ten Unmittelbarkeit geradezu Form·
kratte für die wegsuchende Gegenwart
offenbaren.
Band 6 der Reihe Occldens. Horizonte des
Westens. 296 Seiten, 34 vierfarbige und 31
schwarzweiße BIldtafeln, zahlreiche Skiz·
~en 14,5 )( 22 cm, Leinen mit vierfarbigem
Chutzumschlag, 49,80 DM.
WBeitere Werke des Autors In dieser Reihe:
and 5 Romanik - hohe Welt des Men·
sehen, 113 Seiten, 56 Farbtafeln, 24 )( 27
em, Leinen mit vierfarbigem Schutzum·
Schlag, 68, - DM.










Erfahrungen und Impulse zur Ausbil-
dung und Fortbildung für den kirchl,i-
chen Dienst
310 Seiten, 8°, kart., 44,80 DM
ISBN 3-7902-0001-8
Wenn die Gemeinde als Subjekt der
Heilseelsorge verstanden wird, dann
bedeutet priesterliche Existenz in die-







Fünfzehn Regeln für Lektoren und
Vorbeter
5., verbesserte Auflage, 76 Seiten, 4
Abbildungen, kl. 8°, kart., 8,80 DM
ISBN 3-7902-0109-X
Das Buch enthält Regeln, die im Un-
tergrund wirksam sind, wenn in der
Kirche gut gelesen und gut vorgebe-
tet wird. Es sind Gesetze, an die man
sich halten muß, will man, daß das





153 Seiten, 8°, kart., 16,80 DM
ISBN 3-7902-0100-6
Mit den "Pfingstkirchen" begann ein
geistiger Aufbruch, der als charisma-
tische Erneuerung bezeichnet wird.
Hier geht es um die historische Ana-
lyse und um die kirchenrechtliche
Wertung. Die Verfasser erarbeiten:
wichtige Aspekte, die für die charis-
matische Erneuerung von Bedeutung
sind und zur uneingeschränkten An-
nahme in der Kirche beitragen kön-
nen. Ferner werden Wesen und
Struktur der Kirche erörtert mit dem






Das Recht der Gemeinde auf
Eucharistie
Die bedrohte Einheit von Wort und
Sakrament
Herausgegeben von der Solidaritäts-
gruppe katholischer Priester der Di-
özese Speyer
69 Seiten, 8°, kart., 8,80 DM
ISBN 3-7902-0036-0
Die SOG Speyer hat sich als Reform-
gruppe im Sinne des Zweiten Vatika-
nischen Konzils das Ziel gesetzt,
drangende Fragen der Kriche immer
wieder Ins Gespräch zu bringen. Es
wird versucht, Antworten zu finden
auf die bedrückende Frage, ob die für
die katholische Lehre typische Einheit
von Wort und Sakrament auseinan-
derfallen wird.
Dif! bedrohte Einheit











Priesterlose Gemeinde - Modell
der Zukunft?
Ca. 160 Seiten, 14,8 x 20,5 cm, kart.,
ca. 16,80 DM
ISBN 3-7902-0039-5
Wie wird die Kirche der Zukunft aus-
sehen? Welche Seelsorgsmöglich-
keiten können angesichts des sich
verschärfenden Priestermangels
noch verwirklicht werden? Fakten -
Diagnosen, Prognosen werden reali-
stisch vorgelegt. Gleichzeitig wird un-
tersucht, ob die priesterlose Ge-
meinde auf Dauer lebensfähig ist und
ob Maßnahmen getroffen werden sol-
len, um den Weg zum Priestertum
weiter zu öffnen und um dadurch die
kirchliche Krisensituation wenigstens
vorläufig meistern zu können. Dieses
Werk zeichnet sich aber auch als
Nachschlagewerk aus, denn es bietet
für die verschiedensten Laufbahnen
im pastoralen Dienst die von der
Deutschen Bischofskonferenz ge-






Perspektiven zur gegenwärtigen Situation der Didaktik
des schulischen Bibelunterrichts
Professor Dr. Alfons Thome zum 70. Geburtstag
O. Zur Situation des Bibelunterrichts nach der Zufallsstichprobe von G. Stachel aus den
Jahren 1973 -1974
Wenn auch G. Stachel in seinem Aufsatz "Die ,unerledigte Hermeneutik' -
Bibelunterricht als Auslegung der Schrift unter heutigen Menschen" konstatiert, daß der
Bibelunterricht den Verschleiß der religionspädagogischen Konzepte überlebt und die
Position im Religionsunterricht gehalten hat", so kann Stachel nach einer Zufallsstich-
probe von 19731742 der Praxis des Bibelunterrichts hinsichtlich der didaktischen
Aufbereitung kein gutes Zeugnis ausstellen: Denn 86,7 % von 53,6 % dokumentierter
Bibelstunden, die auf der historisch-kritischen Schriftauslegung basieren, tragen die
wissenschaftliche Methode historisch-kritischer Schriftauslegung direkt in den Unter-
richt ein", Dabei wird ein Stundenanteil von 31 % von diesen Stunden (= 86,7 %) mit
einem Unterrichtsmodell bestritten, dem H. Zirker in einer Analyse ein "vordergrün-
diges, oberflächliches Historisieren, Verhindern des eigentlichen Verständnisses zugun-
sten des Versuchs, frühzeitige, Wissenschaftlichkeit' einzuführen, und ein Auseinander-
nehmen des Bibeltextes in Einzelsätzen zur Verwendung als .Unterrichrsaufgabenv"
bescheinigen muß. 32,1 % der Bibelstunden sind "einem paränetischen Typ im weiten
Sinne des Wortes'" zuzuweisen, während sich nur 14,3 % Unterrichtsstunden um eine
Schriftauslegung in die Schülersituation und Schülererfahrung bemühen".
1 STACHELG., Die "unerledigte Hermeneutik" - Bibelunterricht als Auslegung der Schrift
Unter heutigen Menschen: RpädB 1 (1978) 24 - 58, 24.
2 Vgl. STACHELG., Die Religionsstunde - beobachtet und analysiert, Zürich 1976; DERS.
(Hg.), Bibelunterricht - dokumentiert und analysiert, Zürich 1976.
3 STACHELG., Die "unerledigte Hermeneutik" - Bibelunterricht als Auslegung der Schrift
Unter heutigen Menschen: RpädB 1 (1978) 24 - 58, 33 f.
• A. a. O. 33 f.
5 Unter dem "paränetischen Typ im weiten Sinne des Wortes" wird in der Mainzer
Dokumentation ein Bibelunterricht verstanden, der sich weniger um die Aussagen des Bibeltextes
selbst bemüht, sondern durch Psychologisierung der biblischen Erzählung zu Projektionen
verführt, die mehr in den Text hineingelesen werden, "als daß sie, auf ihn hörend, das Vernehmen
würden, was er zur Sprache bringt" .... "Der Inhalt der Stunde ist nicht der Inhalt des der Stunde
zugrundegelegten Bibeltextes. " STACHELG. (Hg.), Bibelunterricht - dokumentiert und analysiert,
, Zürich 1976, Fallstudie B26, 13 - 69, bes. 32 f., 62 - 69; vgl. dazu auch STACHELG., Die
"unerledigte Hermeneutik" - Bibelunterricht als Auslegung der Schrift unter heurigen Menschen:
RpädB 1 (1978) 24 - 58,32 f.; STACHELverweist auf Materialien zur weiteren Erläuterung dieses
Unterrichtstyps: NEIDHARTW./EGGENBERGERH. (Hg.), Erzählbuch zur Bibel, Zürich 1975.
6 STACHELG., Die "unerledigte Hermeneutik" - Bibelunterricht als Auslegung der Schrift
unter heutigen Menschen: RpädB 1 (1978) 24 - 58, 34.
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Der Schwerpunkt bei der Vermittlung biblischer Inhalte liegt im Religionsunterricht
damit eindeutig auf der platten Anwendung der historisch-kritischen Methode. Ein
solcher Unterricht mißachtet jegliche Didaktik und kann daher nicht als Unterricht im
eigentlichen Sinne bezeichnet werden.
Zusammenfassend muß mit G. Stachel nach dem Befund der Zufallsstichprobe
festgestellt werden, daß dem Bibelunterricht größtenteils eine "problemorientierte
,Funktionalisierung' der Bibel, Politisierung über dem Nenner einer unbiblisch konzi-
pierten Emanzipation, intellektualistisches Hantieren an Schrifttexten, pseudoakade-
mische Verfahren im Bibelunterricht, zum Beispiel durch direkte Übernahme von
historisch-kritischer Methode?" nachgesagt werden muß. Dieses unsachliche bzw.
undidaktische Vorgehen bedeutet, daß der Bibelunterricht weitgehend an Sache und
Schüler vorbeigeht und nur 14,3 % des Bibelunterrichts dem Vermittlungsanspruch der
Bibel im Religionsunterricht, Bibel im Lebenskontext des Schülers zu aktualisieren,
gerecht zu werden versucht.
1. Folgen einer falschen "Bibeldidaktik"
Wenn der Mainzer Unterrichtsdokumentation über ihren Zufallscharakter größere
Bedeutung, nach G. Stachel die eines Fingerzeigs", beizumessen ist, dann muß sich die
schlechte didaktische Qualität des Bibelunterrichts in der Einstellung des Kindes,
Jugendlichen und Erwachsenen zur Bibel mit der Zeit negativ im Bewußtsein
niedergeschlagen haben bzw. niederschlagen. Tatsächlich lassen sich Fakten eines
negativen Bibelimages feststellen: In der Schule ist allgemein eine Bibelmüdigkeit
spätestens ab dem 7. Schuljahr zu konstatieren", Sie darf nicht entschuldigend auf die
Entwicklungsphase des Kindes zurückgeführt werden, da ein zunehmendes Bibelinter-
esse in der gymnasialen Oberstufe und Berufsschule nicht zu konstatieren ist! o. Folglich
darf das Ergebnis der Synodenumfrage von 1970 hinsichtlich des Interesses an der Bibel
nicht wundern. Nur 19 % aller Katholiken interessieren sich für die Bibel. Dabei ist zu
bemerken, daß mit steigendem Bildungsniveau das Interesse an der Bibel wächst!".
Das dürfte auf die erwähnte, schwerpunktmäßige "wissenschaftliche" Vermirtlung
biblischer Inhalte zurückzuführen sein.
Auch tröstet ein Ergebnis der lID-Umfrage von 1975 nicht über den wenig
relevanten Stellenwert der Bibel im Bewußtsein des Bundesrepublikaners hinweg, indem
als moderne Glaubenswahrheit nach den Universalien "Gewissen und Ordnung" an
dritter Stelle der Satz plaziert ist, in der Bibel stehe etwas Gültiges für den Menschen 12.
Denn in derselben Umfrage wird nur von 11,6 % der Bundesbürger als zeitgemäß
bejaht, sich in seinem Leben nach der Bibel zu richten!".
7 A. a. O. 35 f.
I A. a. 0.32.
9 Vgl. a. a. O. 32; vgJ. ferner LlMBECKM.,Bedarf der Christ des Alten Testaments?: HerKorr
29 (1975) 77 - 84, 79 f.
10 Vgl. BEHRW., Jugendkrise und jugendprotesr, Stutrgart 1982, 103 f.
11 SCHMIDTCHENG., Zwischen Kirche und Gesellschaft, Freiburg 21973, 38 f.
12 SCHMIDTCHENG., Was den Deutschen heilig ist, München 1979,47.
13 A. a. O. 51.
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Angesichts dieser festgestellten geringen Rolle der Bibel in der Erwachsenenwelt ist
das propagierte Interesse an der Bibel im Religionsunterricht bis zum 7. Schuljahr in
Frage zu stellen. Es legt sich nahe, daß dieses Interesse von den Religionslehrern
propagiert wird. Ein so weitverbreitetes biblisches Desinteresse des Erwachsenen muß
negative Folgen für Kinder zeitigen, da das Kriterium der Erwachsenenrelevanz eines
Stoffes eine nicht zu unterschätzende Rolle spielt!".
Außerdem ist noch folgendes zu berücksichtigen: Auch bei Eltern, in deren
christlichen Leben die Bibel eine entscheidende Rolle spielt, muß weniger als früher ein
positiver Einfluß auf die Kinder hinsichtlich der Bibel angenommen werden, da
bezüglich religiöser Sozialisation der Elterneinfluß zunehmend schwindet 1s.
2. Hat sich seit 1974 die bibeldidaktische Landschaft verändert?
Angesichts der dargelegten Situation ist zu fragen, ob sich der Bibelunterricht seit der
Mainzer Dokumentation 1973174 in seiner didaktischen Ausrichtung verändert hat.
2.1 Untersuchungsmaterial: Unterrichtsmodelle
Um diese Frage angehen zu können, muß sich darauf besonnen werden, wie der
Mangel an repräsentativen Untersuchungen oder auch Zufallsstichproben auf andere
Weise behoben werden kann, da eine gegenwärtige repräsentative Untersuchung nicht
zu finanzieren wäre'>. Meines Erachtens können die veröffentlichten Unterrichts-
modelle der letzten 10 Jahre hier aushelfen und die Materiallücke behelfsmäßig füllen.
Repräsentieren doch die veröffentlichten Unterrichtsmodelle didaktische Trends inner-
halb der Religionspädagogik. Daher können sie, wie G. Stachel der Mainzer Zufalls-
stichprobe einen Fingerzeigecharakter zubilligt, ebenfalls zumindest als Trendfingerzeig
gewertet werden, wenn ihnen nicht noch mehr Repräsentanzcharakter beizumessen ist,
bedenkt man ihre hohe Verwendungsfrequenz im Unterricht!". Sie sind wohl die
eigentlichen "heimlichen Lehrpläne". Selbstverständlich ist dabei von einer möglichst
vollständigen Unterrichtsmodellsammlung des deutschsprachigen Raumes auszugehen.
Sie steht im Katechetischen Institut des Bistums Trier mit 3 371 Unterrichtsmodellen aus
dem Zeitraum 1965 -1984 zur Verfügung!".
14 A. a. O. 27 _ 32; vgJ. GROMB., Religionspädagogische Psychologie, Düsseldorf 1981,
z. B. 245 für das Verständnis biblischer Texte.
IS SCHMIDTCHENG., a. a. O. 28; vgl. dazu die erschreckend zunehmende Unkenntnis von
biblischen Inhalten unter Theologiestudenten und die auffallend gleichgültige Haltung gegenüber
der Bibel!
16 VgJ. STACHELG., a. a. O. 30.
17 Leider liegt auch über den Gebrauch von Unterrichtsmodellen im Unterricht keine
repräsentative Untersuchung vor. Auf die Erfahrungen während meiner vierjährigen hauptberuf-
lichen und zehnjährigen nebenberuflichen Tätigkeit in einem Aktionsradius von vier Bundeslän-
dern in der Lehrerfort- und Lehrerweiterbildung kann ich meine Behauptung stützen.
18 Die Unterrichtsmodellsammlung ist über einen Stichwortkatalog zugänglich. Dieser
Katalog weist für jedes Modell "Projektbezeichnung, Fundort, Verfasser, Altersstufe, Umfang und
Biblische Texte" aus.
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2.2 Begründung der Themenwahl: Biblisches Wunder
Bei einem Überblicken der Unterrichtsmodellsammlung kann festgestellt werden,
daß etwa die Hälfte der Unterrichtsmodelle Bibelunterricht demonstrieren und die
andere Hälfte der Modelle den übrigen Religionsunterricht vertreten. Selbstverständlich
kann ich nicht fast 1 700 Unterrichtsmodelle untersuchen. Daher muß nach Auswahl-
kriterien gesucht werden, die eine machbare und dem Rahmen diese Beitrags vertretbare
Zahl von Bibelunterrichtsmodellen aussondieren.
Thematische Anhaltspunkte bietet die Mainzer Dokumentation. Nach dem Ergeb-
nis der Mainzer Dokumentation bestimmen alttestamentliche und neutestamentliche
Themen je zur Hälfte die Inhalte des Bibelunterrichrs-". Inhaltliche Schwerpunkte
alttestamentlichen Bibelunterrichts sind "Frühes Königtum Isaraels (Saul, David,
Salomon)" mit 26,7 %, "Patriarchengeschichte" (mit 20 %) und "Schöpfungsgeschich-
te" mit 20 %20. Neutestamentliche Themen des Bibelunterrichts sind "Gleichnisse"
(28,6 %), "neutestamentliche Einleitungswissenschaften und Zeitgeschichte" (28,6 %),
"Wunder" (21,4 %), "Epiphaniegeschichten" (7,1 %), und .Redetexre (Bußpredigt des
Johannes, Bergpredigt)" (14,3 %)21.
Es empfiehlt sich anhand eines dieser Themen der Mainzer Zufallsstichprobe
Unterrichtsmodelle ab 1974 in der Annahme zu sichten, eine bewältigbare Anzahl
herauszufiltern. Die Wahl der Thematik ist nun näher zu begründen.
Aus der vorgelegten Themenpalette scheiden die Unterrichtsmodelle aus, die sich
mit neutestamentlichen einleitungswissenschaftlichen Fragen und Zeitgeschichte befas-
sen, da hier sich der biblische Unterricht auf Realienkunde reduziert. Ferner empfiehlt es
sich, ein Thema der Mainzer Dokumentation auszuwählen, das in den Lehrplänen aller
Schulstufen zu finden ist, damit eine didaktische Aufbereitung in allen Schulstufen
ansichtig werden kann.
Nach Prüfung der einzelnen Themen aufgrund der Lehrpläne der einzelnen
Schulstufen bietet sich das Thema "biblische Wunder" als das Thema an, was den
gestellten Forderungen entspricht:' In den Lehrplänen aller Schulstufen ist nämlich das
Thema "Wunder" anzutreffen. Im Zielfelderplan Primarstufe ist das Thema im
2. Schuljahr unter dem Zielstrang 2c "Die Bibel erzählt von Jesus", Zielfelder 11/1 zu
finden: ,,234 Jesus heilt Kranke" und ,,235 Jesus ist gut zu den Menschen->". Der
Zielfelderplan S I formuliert das Thema" Wunder und Wundergeschichten" für das
7. Schuljahrs". Der Grundlagenplan - Berufliche Schulen - setzt das Thema für die
12. Klasse unter dem Themenfeld "Jesus Christus" an: ,,12. IV. 1 Die Wunder Jesu _
19 Vgl. STACHELG., a. a. O. 31.
20 A. a. O. 31 f.
21 A. a. O.
22 Zielfelderplan für der katholischen Religionsunterricht in der Grundschule, München
1977,110.
23 Zielfelderplan für den katholischen Religionsunterricht der Schuljahre 5 -10, München
1973,41.
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Hat Jesus Wunder gewirkt-"?" Auch in dem Oberstufenunterricht des Gymnasiums ist.
das Thema" Wunder" unter dem Kursthema ,Jesus Christus" zu finden='. Ferner ist die
vorliegende Anzahl der Unterrichtsmodelle zu bewältigen, und es liegt damit ein
theologisches Thema vor, das die Didaktik herausfordert-",
2.3 Das Thema" Wunder" in den deutschsprachigen Unterrichtsmodellen
Die Unterrichtsmodellsammlung des Katechetischen Instituts Trier weist 61
Unterrichtsmodelle des Themas" Wunder" aus-". Diese Modelle verteilen sich wie folgt,
auf die einzelnen Schulstufen:
P R: 49,2 % - 30 Modelle
SI: 41,0 % 25 Modelle
S II: 9,8 % - 6 Modelle.
In den Jahren 1969 bis 1974 wurden im Primarbereich 16 und 1975 bis 1984 14
Unterrichtsmodelle für das Thema entwickelt. Für S I lassen sich für den Zeitraum von
1969 bis 1974 9 und für 1975 bis 1984 16 Unterrichtsmodelle finden. Didaktisch
ergibt sich für die einzelnen Schulstufen und Zeiträume folgende Verteilung:
TABELLE 1
Unterrichtsmodelle des Themas ..Wunder" für die Primarstufe
Die didaktischen Konzeptionen
- 6 Modelle = 37,5 %
- 3 Modelle = 18,75 %
6 Modelle = 18,75%
2 Modelle = 12,5 %
2 Modelle = 12,5 %
Unterrichtsmodelle aus den Jahren 1969 bis 1974









- 7 Modelle = 50,0%
3 Modelle = 21,4%
2 Modelle = 14,4%
1Modell 7,1 %
1 Modell = 7,1 %
Unterrichtsmodelle aus den Jahren 1975 bis 1984






64,2 % nach dem
propädeutischen
BV 34
Weiterführende Anmerkungen am Schluß dieses Beitrages.
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TABELLE 2
Unterrichtsmodelle des Themas" Wunder" für die Sekundarstufe I
Die didaktischen Konzeptionen
Unterrichtsmodelle aus den Jahren 1969 bis 1974





4 Modelle = 44,4%
2 Modelle = 22,2 %
2 Modelle = 22,2 %
1 Modell = 11,2%
88,8 % nach dem
propädeutischen
BU
Unterrichtsmodelle aus den Jahren 1975 bis 1984





- 7 Modelle = 43,75 %
- 4 Modelle = 25,0 %
- 3 Modelle = 18,75 %





Unterrichtsmodelle des Themas" Wunder" für die Sekundarstufe II
Die didaktischen Konzeptionen
Unterrichtsmodelle aus den Jahren 1969 bis 1974
5 U-Modelle = 100 %
Hermeneutisches Konzept
Biblische Sprachlehre
3 Modelle = 60 %
2 Modelle = 40 %
Unterrichtsmodelle aus den Jahren 1975 bis 1984
1 U-Modelle = 100%
Hermeneutisches Konzept - 1 Modell = 100%
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Die thematische Verteilung nach einzelnen Schulstufen und Zeiträumen sieht folgen-
dermaßen aus:
TABELLE 4
Unterrichtsmodelle des Themas" Wunder" für die Primarstufe
Verteilung der Thematik
1969 -1974 1975 -1984 insgesamt
Thematik Zahl in % Zahl in % Zahl in %
16 = 100% 14 = 100% 30 = 100%
Sturmstillung 5 31,25 4 28,6 9 30,0
Blindenheilung 5 31,25 3 21,4 8 26,7
Auferweckung in Nain 1 6,25 1 7,1 2 6,6
Heilung eines Aussätzigen 1 6,25 1 7,1 2 6,6
Hochzeit ·zu Kana 2 14,3 2 6,6
Schilfmeerwunder 1 6,25 1 7,1 2 6,6
Fischzug 1 6,25 1 3,3
Krankenheilung allgemein 1 6,25 1 3,3
Mose: Wasser aus dem Fels 1 7,1 1 3,3
Speisung der 5 000 1 6,25 1 3,3
Wunder allgemein 1 7,1 1 3,3
insgesamt 16 100,0 14 100,0 30 100,0
30 V-Modelle = 100%
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TABELLE 5
Vnterrichtsmodelle des Themas" Wunder" für Sekundarstufe I
Verteilung der Thematik
1969 -1974 1975 -1984 insgesamt
Thematik Zahl in % Zahl in % Zahl in %
9 = 100% 16 = 100% 25 = 100%
Wunder allgemein 2 22,2 7 43,75 9 36,0
Sturmstillung 2 22,2 2 12,5 4 16,0
Blindenheilung 3 18,75 3 12,0
Heilung eines Aussätzigen 1 11,1 1 4,0
Heilung eines Besessenen 1 6,25 1 4,0
Heilung eines Gelähmten 1 11,1 1 4,0
Hochzeit zu Kana 1 11,1 1 4,0
Schilfmeerwunder 1 11,1 1 4,0
Totenerweckung
- Junger Mann in Nain 1 11,1 1 4,0
- Lazarus 1 6,25 1 4,0
- Tochter des Jairus 1 6,25 1 4,0
insgesamt 9 100,0 16 100,0 30 100,0
25 V-Modelle = 100% 9 36,0 16 64,0 25 100
TABELLE 6
Vnterrichtsmodelle des Themas "Wunder" für die Sekundarstufe II
Verteilung der Thematik
1969-1974 1975 -1984 insgesamt
Thematik Zahl in % Zahl in % Zahl in %
5 = 100% 1 = 100% 6 = 100%
Wunder allgemein 4 80,0 1 100 5 83,3
Auferweckung in Nain 1 20,0 1 16,7
insgesamt 5 100,0 1 100,0 6 100,0
6 V-Modelle = 100% 5 83,3 1 16,7 6 100
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Wie aus der tabellarischen Auflistung der didaktischen Konzeptionen ersichtlich wird,
können innerhalb der Primarstufe und der S I für die untersuchten Zeiträume jeweils
Unterschiede in der didaktischen Konzeptionierung des Bibelunterrichts festgestellt
werden. In der Primarstufe weisen die Unterrichtsmodelle von 1969 bis 1974 eindeutig
einen didaktischen Schwerpunkt "biblischer Sprachlehre" (37,5 % )35 auf, während für
die Jahre 1975 bis 1984 eine beachtliche Umorientierung festzuhalten ist: 50 %
sämtlicher Unterrichtsmodelle werden nach dem "hermeneutischen Konzept" verfaßt36•
Auch in der Sekundarstufe I werden gravierende Veränderungen für die beiden
Zeiträume sichtbar. Für die Jahre 1969 bis 1974 steht die "glaubensgeschichtliche
Konzeption" mit 44,4% in Führung!", während 1975 bis 1984 die Mehrzahl der
Modelle nach dem Konzept "biblischer Sprachlehre" (43,75 %) arbeiten:". Ferner tritt
das schülerorientierte Konzept mit 25 % an die zweite Stelle in der Häufigkeit der
praktizierten Konzeptionen der Unterrichtsmodelle des Zeitraums 1975 bis 198339•
Wie weiterhin das Datenmaterial der untersuchten Unterrichtsmodelle zeigt, basiert
jedoch der größte Teil des Bibelunterrichts auch nach 1974 insgesamt auf einem nach der
historisch-kritischen Methode orientierten propädeutischen Bibelunterricht. Es sind
zwar kleine Verschiebungen zu seinen Urigunsren nach 1974 festzustellen (in der
Primarstufe um 4,5 %, in S I um 13,8 %), jedoch wäre eine deutlichere didaktische
Absetzung von diesem Konzept wünschenswerr".
Sämtliche Unterrichtsmodelle der S II nach dem hermeneutischen Konzept sind für
das beruflich Schulwesen geplant, während die beiden Modelle nach dem Konzept
"biblische Sprachlehre" für die gymnasiale Oberstufe bestimmt sind und wissenschaft-
lich nach historisch-kritischer Methode arbeiterr". Bei der Auswertung des Daten-
materials braucht die S II nicht weiter berücksichtigt zu werden, da das Datenmaterial zu
dürftig ist.
Bei der thematischen Verteilung ist unter Berücksichtigung der beiden Unterrichts-
zeiträume nur für S I eine gewichtige Verschiebung zu erkennen: Die Unterrichtsmodelle
von S I, die die allgemeine Wunderproblematik thematisieren, verdoppeln sich fast im
Zeitraum von 1975 bis 1984 gegenüber1969 bis 197442• In S II lag der Schwerpunkt der
Unterrichtsmodelle auch in der Zeit von 1969 bis 1974 auf der allgemeinen Wunder-
problernatik+'.
Die Primarstufenmodelle gehen die Wunderthematik konkret an. Schwerpunkte
sind hier die BlindenheiJung des Bartimäus und die Sturmstillung'". Diese beiden
Perikopen spielen auch schwerpunktmäßig beim thematischen Unterricht von S I eine
gewisse Rolle=.
2.4 Auswertung des Datenmaterials
Auf den ersten Blick zeichnet sich eher eine Erstarrung als Beweglichkeit hinsichtlich
der didaktischen Gestaltung des Bibelunterrichts ab. Denn der propädeutische Bibel-
unterricht dominiert weiterhin in der Schule, obwohl er als undidaktisch kritisiert
wirdw. Jedoch zeigen die Einzelergebnisse schon eine gewisse Bewegung innerhalb der
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propädeutischen Konzeptionierung des Unterrichts: Die Modelle der Primarstufe
behalten ihre thematischen Schwerpunkte bei, verlegen aber den Konzeptionsschwer-
punkt von "biblischer Sprachlehre" auf das "hermeneutische Konzept" ab 1975. Es sollte
angenommen werden, daß die schülerorientierte Konzeption in der Herausforderung
der Schulsituation ab 1975 dominiere; das erfolgt nicht. Die Modellmacher tun sich
offensichtlich schwer damit. Für die S I ist eine Bewegung von "glaubensgeschichtlichem
Konzept" zur .,biblischen Sprachlehre" festzustellen, wobei auch eine thematische
Veränderung stattfindet: Die Wunderthematik wird allgemein ab 1975 thematisiert.
Auffallend ist ferner, daß in den Schülersituationsanalysen der Primarstufe schon
1969 bis 1974 stets auf ein unbiblisches Vorverständnis für die Wunderthematik seitens
der Schüler hingewiesen wird, indem H. GutscheralB. Benz z. B. schreiben: "Im
Gespräch wurde immer wieder deutlich, daß die Kinder bereits religiös vorgeprägt sind.
Infolge ihrer Sozialisation haben sie mehr oder weniger verfestigte, mehr oder weniger
haltbare Vorstellungen von Religion und religiösen Phänomenen. So erscheint Jesus von
vornherein als Zauberer, seine Wunder werden als Mirakel verstanden. Diese Vorstel-
lungen der Kinder bewußt zu machen, kritisch aufzuarbeiten, eventuell zu korrigieren,
dürfte eine wesentliche, allerdings schwierige Aufgabe des Religionsunterrichts sein. Sie
muß ergänzt werden durch eine Aufklärung und religiöse Weiterbildung der Eltern (und
der Religionslehrer)?"." Dieses Problembewußtsein taucht in den Schüleranalysen der
Sol-Modelle erstaunlicherweise erst verstärkt im Zeitraum von 1975 bis 1984 auf48•
Allerdings ist hier auch die Anzahl der Modelle in den verschiedenen Zeiträumen zu
beachten: In der S I liegt der Erstellungsschwerpunkt der Modelle der Wunderthematik
mit 64 % (100 % = 25) eindeutig in den Jahren 1975 bis 198449, während von 1969 bis
1974 nur 36 % der Unterrichtsmodelle (100% = 25) sich mit der Thematik befaßten5o.
In der Primarstufe kann eine fast gleichmäßige Modellentwicklung registriert werden
(53,3 = für 1969 bis 1974 und 46,7% für 1975 bis 1984)51.
Diese Daten geben zu folgender Überlegung Anlaß: Nach dem propädeutischen
Bibelunterricht sollen die verschiedenen Unterrichtskonzeptionen "in zusammenhän-
genden Kursen und in jeweils gezielt angesetzten Unterrichtseinheiten-!" durchgeführt
werden. So wie die Unterrichtsmodellentwicklung der Jahre von 1969 bis 1974 vorliegt,
ist zu fragen, ob nicht ein Großteil der Modellautoren in der Primarstufe zunächst die
Wunderthematik von der Sprachgattung angehen wollte, wie Langer das auch
vorschlägr->, und hier den Schwerpunkt unterrichtlicher Aufarbeitung der Wunderthe-
matik legte, um dann darauf aufbauend in S I glaubensgeschichtlich die Thematik etwas
weiter aufzubereiten. Daher braucht auch auf das Problem des bibelgemäßen Vorver-
ständnisses nur in der Primarstufe eingegangen zu werden, da dieses Problem für SI
aufbereitet und bereinigt sein sollte. Es ist lobend den Modellentwicklern anzuerkennen,
daß diese Konzeption als nicht richtig erkannt wurde. Es legt sich nahe, daß das
Praxisfeedback zu dieser Erkenntnis ausschlaggebend beitrug.
Wahrscheinlich können psychologische Aspekte des Grundschülers dazu geführt
haben, das hermeneutische Konzept daraufhin als didaktisches Konzept der Primarstufe
in den Vordergrund zu rücken: z. B. das ganzheitliche Erfassen des Grundschülers oder
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seine intuitive Ansprechbereitschafr'". Da aber die Autorenschaft in der Mehrzahl dem
propädeutischen Bibelunterricht verhaftet bleibt, wird in S I die sprachliche Aufberei-
tung biblischer Wunder angesetzt und damit verstärkt nun in Schüleranalysen in S I auf
die Vorverständnisproblematik hingewiesen. Auch wird nun die S I als Schwerpunkt der
unterrichtlichen Behandlung der Wunder ausgewiesen bzw. zumindest der Primarstufe
gleichgestellt. Außerdem versuchen mehrheitlich die Modellautoren mit Hilfe des
didaktischen Typus "biblische Sprachlehre" allgemein die Wunderthematik aufzuberei-
ten, da eine unterrichtliche Behandlung eines konkreten Wunders in S I das erwähnte
falsche Wunderverständnisss sofort heraufbeschwören würde.
Für mich stellt sich allerdings generell die Frage, ob durch das Hineintragen einer
fachwissenschaftlichen Methode in den Unterricht, wie es im propädeutischen Bibel-
unterricht geschieht, dieses Defizit behoben werden kann. W. Kern und L. Kuld
bemerken treffend dazu: " ... diesem Mangel bleibt auch eine Didaktik verhaftet, die
Wundergeschichten unter rein literarischen und religionsgeschichtlichen Gesichtspunk-
ten betrachtet. Sie neigt dazu, den Wunder-Heiland auf einen erzählten Wunder-Hei-
land zu reduzieren. Erfahrbar wird dann allenfalls literarische Tradition, aber wenig
von den Erlebnissen, von denen die durch die Begegnung mit Jesus verwandelten und
zum Glauben gekommenen Menschen erzählen. Und deshalb führt die ,These, daß
Wundergeschichten in erster Linie auf der sprachlichen Ebene erschlossen werden
können', in der Praxis zu einem Religionsunterricht, der lediglich innerexegetische
Fragestellungen reproduziert und ins Literarische verlegt, was im Sinnlichen nicht zu
erweisen ist. Körperfremd erzählt er von der Heilung auch des Körpers!","
Diese Einsicht führt bei G. Stachel zu folgender scharfer Äußerung: "Man prüfe nur
den Studiengang theologischer Fachbereiche, mit dem derzeit noch vorhandenen
Ubergewicht der Einleitungswissenschaften, und vergewissere sich im Seminar mit
Abschlußsemestern, im Gespräch mit ihnen und im Prüfungsgespräch der Konsequen-
zen, die solcher Studiengang hat: Leerforme!n, von denen die meisten Kandidaten
überfordert sind; Frustration; Geringschätzung der Theologie; Unfähigkeit zur Praxis.
Laßt uns doch nicht in die Sekundarstufe I einführen, was an der Universität im
Fachstudium mißlingt! Der selbständige kritische Umgang mit der Schrift auf der Basis
von Methodenkenntnis ist eine Sache der wissenschaftlichen Spezialisierung, nicht der
normalen theologischen Berufsausübung, noch weniger des schulischen Religionsunter-
richts!"." Ist es verwunderlich, wenn versucht wird, offenkundige Mängel angesichts
eines didaktisch-methodischen Defizits unserer Religionslehrer undidaktisch zu
lösen?
Erfreulicherweise hat aber auch 1975 der schülerorientierte Bibelunterricht, nach
G. Stachels Terminologie "der Bibelunterricht im Lebenskontext", in den Unterrichts-
modellen für S I um 25 % SB und für die Primarstufe um 1,9 % S9 zugenommen. Zur
Behebung des bibeldidaktischen Defizits ist dieser "Fingerzeig" aus der Unterrichts-
modellandschaft besonders zu beachten, da auch nach G. Stachels Analyse hier der Weg
zum Umgang mit der Bibel gezeigt wird60• Das gibt Anlaß auch optimistisch in die
Zukunft zu schauen und läßt mit Spannung ein Resümee nach weiteren 10 Jahren
erwarten. Abschließend soll noch kurz auf die Vielgestaltigkeit des schülerorientierten
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Unterrichts wegen seiner Sachgemäßheit und Zukunftsträchtigkeit aufmerksam
gemacht werden.
2.5 Konzepte eines schülerorientierten Bibelunterrichts
Es lassen sich folgende Konzepte schülerorientierten Bibelunterrichts schwerpunkt-
mäßig in der religionspädagogischen Literatur unterscheiden:
1. der transformationsorientierte Bibelunterricht.
2. der interaktionsorientierte Bibelunterricht,
3. der erfahrungsbezogene Bibelunterricht.
Schülerorientierter Bibelunterricht als aktualisierende Bibelauslegung im Kontext
des Lebens ist stets erfahrungsbezogen. Daher liegt allen drei Konzepten die Erfah-
rungsbezogenheit zugrunde. Die Konzepte geben darüber hinaus jeweils ihren nuan-
cierten Schwerpunkt in der Auslegung der Bibel im Kontext des Lebens an.
Der transformationsorientierte Bibelunterrichr" versteht sich als bibelorientierter
Unterricht. Das bedeutet, daß Schülern der Elementarstufe, der Primarstufe und auch
häufig der S I Bibel im Unterricht nicht unmittelbar am biblischen Text, sondern in
Transformationen biblischer Texte begegnet. Folglich besteht für den Lehrer die
Aufgabe, biblische Texte in andere Medien umzuformen bzw. in anderen Medien zu
entdecken: Erzählungen, Bilder und Rollenspiele können z. B. an die Stelle biblischer
Texte treten. In diesen Transformationen werden biblische Texte zu aktuellen
"biblischen Ereignissen-!". Es werden damit die kreativen Fähigkeiten von Lehrern und
Schülern angesprochen und in Freiheit gesetzt. "Produktiver Umgang mit biblischen
Texten, der sich weder von einer historisch-kritischen Exegese die Marschroute
vorschreiben noch sich durch traditionelle Denkschemata ängstigen läßt, entgeht der
Beliebigkeit, wenn er sich an den Grundduktus biblisch-christlicher Überlieferung hält:
an die Option Gottes für das Menschsein des Menschen. Zur Auseinandersetzung mit
historisch-biblischer Exegese und theologischer Tradition bleibt solcher Umgang,
gleichwohl genötigt, denn nur wer kennt, was er in Freiheit transformiert, weiß was er
tut63 ...
Das Konzept interaktionsorientierten Bibelunterrichts= fußt auf der "dialektischen
Hermeneutik" von W. Wink6s• W. Wink geht es darum, die historisch-kritische Exegese
integrierend zu einer Hermeneutik auszubauen, die den heutigen Menschen mit seinen
Problemen, Nöten und Fragen in den Verstehensprozeß einbringt=. Er schlägt den Weg
eines dialektischen Dreischritts ein: Im ersten Schritt (These) wird die Tradition, der
biblische Text, durch Objektivierung in Frage gestellt: Der Text wird historisch-kritisch
aufgearbeitet. Dieser Schritt bedeutet für den Leser eine Fremdidentifikation mit der
betreffenden Perikopef". Es folgt im zweiten Schritt (Antithese) eine In-Fragestellung des
im ersten Schritt objektivierenden Subjekts und damit zugleich eine Verdächtigung des
Objekts, des Textesst. Soll es zu einer Begegnung zwischen Leser und Text kommen
(dritter Schritt = Synthese), ist es notwendig, daß der Leser den Text in sein Leben
transformiert und damit ein neues Selbstverständnis (Identität) gewinnt. Damit wird der
Leser selbst aktuelles "biblisches Ereignis=". Dem Bibelunterricht obliegt die Aufgabe,
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dem Schüler die aufgezeigte Begegnungskompetenz zu vermitteln. W. Winks Ausbil-
dungsziel für das Studium besteht folglich darin: "nicht ,biblischer Forscher', sondern
,biblischer Ausleger' sollen die Studenten werden: ,jemand, der kompetent ist, jedem
Kreis von Menschen zu helfen, die Wirkung der Bibel bei der Veränderung von
Menschen zu verstehen"?'."
Der erfahrungsbezogene Bibelunterrichr" geht von einer Didaktik aus, die Alltags-
erfahrung miteinbezieht, aber nicht bei ihr stehenbleibt, sondern gerade auf eine
Transzendierung des Alltäglichen hinarbeitet. Solche Erfahrungen aber sind nicht
anlesbar und können nicht herbeidiskutiert werden. Der Religionsunterricht kann nur
versuchen, "jene Dispositionen zu schaffen, die ,Transzendenzerfahrungen' bei heutigen
Schülern vorbereiten 72".
So verdeutlichen W. Kern und L. Kuld exemplarisch an einer erfahrungsbezogenen
Didaktik der Wundergeschichten das Leistbare dieses Unterrichts: Eine solche Didaktik
"kann und will nicht Wundererfahrungen rekonstruieren, wohl aber jene Empfindungen
vermitteln, die dem Schüler helfen, sich vorzustellen, wovon Wundergeschichten
erzählen. So weist z. B. unser Vorschlag auf somatisches Erleben als ein Erfahrungs-
potential, das Schüler kennen und nachvollziehen können und von dem sie auch in
Wundergeschichten lesen. Von solchen plausiblen, weil erfahrbaren Elementen kann
Religionsunterricht dann zu jenen Deutungen weitergehen, um deren Begriff es in den
Wundergeschichten geht: sie sind Zeichen von Heil und als solche - ganz im Sinne des
inkarnatorischen Prinzips christlichen und christlicher Theologie - sichtbar'"."
Angesichts dieses Überblicks von Konzepten schülerorientierten Bibelunterrichts
wird klar, daß den verschiedenen Konzepten eine gleichrangige Bedeutsamkeit
zukommt. Es wäre eine lohnende Aufgabe der religionspädagogischen Forschung zur
Verbesserung der bibelunterrichtlichen Praxis, ein didaktisches Modell zu erarbeiten,
das die verschiedenen schülerorientierten didaktischen Konzepte des Bibelunterrichts
sach-, schüler- und situationsgemäß zuordnend verzahnen würde.
(Abgeschlossen am 21. 6. 1984)
Fortsetzung Anmerkungen:
24 Grundlagenplan für den katholischen Religionsunterricht an Beruflichen Schulen, München
1980, 149.
25 Z. B. vgl. TRUTWINW. (Hg.), Religion - Sekundarstufe Il, Düsseldorf 1974 114 f.
l<. Vgl. dazu WEISERA., Was die Bibel Wunder nennt, Stuttgart 31977; DERS.,Zentrale
Themen des Neuen Testaments, Donauwörth 1978, 29 - 46; KERNW.lKULD L., Somatische
Handlungen Jesu: KatBI108 (1984) 43 - SI.
27 Vgl. den Katalog: Stichworte: "Wunder", ,.AT-Texte", "NT-Texte", "Schöpfung". Aus
Platzgründen können selbstverständlich die 61 Unterrichtsmodelle nicht angeführt werden. Ich
verweise auf den Katalog.
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28 Generell zur Einordnung der didaktischen Konzeption eines Unterrichtsmodells soll
folgendes vorweg angemerkt werden: Selbstverständlich können Unterrichtsmodelle in ihren
Stundeneinheiten verschiedene didaktische Konzepte benutzen. In diesen Fällen wurde das Modell
jeweils nach seinem didaktischen Schwerpunkt eingeordnet. Zur Definition der "biblischen
Sprachlehre": Vgl. LANGERW., Praxis des Bibelunterrichts, München 1975,37-40: "Damit ist
jene Form des Bibelunterrichts gemeint, bei der ein sachgemäßes Verstehen der verschiedenen
Textformen und Redeweisen, wie sie in der Bibel begegnen, angezielt wird" (S. 37).
29 Zur Definition des "hermeneutischen Konzepts": vgl. LANGERW., a. a. O. 52 - 59: Die
hermeneutische Konzeption ist nach W. LANGEReine von sechs "Grundformen" des Bibelunter-
richts (vgl. Anm. 28,29) und versteht sich überdies lediglich als Einführung bzw. Einübung in den
Vorgang der Erklärung und Auslegung. Vgl. dazu PAUlE., "Die Bibel unter heutigen Bedingungen
verstehen". Zu den bibeldidaktischen Neuerscheinungen: RpädB 1 (1978) 3 - 23, 10. In den
Unterrichtsmodellen wird "eine" existentiale Perspektive der jeweiligen Bibelperikope aufgegriffen,
die nicht in Rückkopplung auf die betreffende Schülersituation vorgenommen wird. Damit ist
dieser Bibelunterricht nicht schülerorientiert.
30 Zur Definition des "paränetischen Konzepts" vgl. Anm. 5.
31 Zur Definition des "glaubensgeschichtlichen Konzepts": Vgl. LANGERW., a. a. 0.44 - 49:
"Es handelt sich dabei um den Versuch, biblische Aussagen an solche menschlichen Erfahrungen
rückzubinden, durch die sie ermöglicht oder bewirkt worden sind" (44 f).
az Zur Definition des "schülerorientierten Konzepts": Vgl. LANGEG., Problem orientierung
und/oder Bibelorientierung: KatBI 102 (1977) 383 - 388; RITTGENP., Schülerorientierter
Bibelunterricht: TThZ 89 (1980) 126 -141,127 -130: Mit dem "schülerorientierten Konzept" ist
eine aktualisierende Auslegung der Schrift in den Lebenskontext des Schülers gemeint.
33 Zur Definition des "realienkundlichen Konzepts": Vgl. LANGERW., a. a. O. 36 f: "Der
realienkundliehe Bibelunterricht ist vor allem Information, Vermittlung von Kenntnissen über das
Land und das Volk" .... Israels (S. 36).
H W. LANGERfaßt in seinem "propädeutischen Bibelunterricht" sechs Grundformen von
Bibelunterricht zusammen: Realienkunde, Sprachlehre, Literaturgeschichte, Glaubensgeschichte,
Wirkungsgeschichte und Hermeneutik. Dieser propädeutische Bibelunterricht in Kursform durch
die verschiedenen Klassenstufen soll die Voraussetzungen zu einem rechten Umgang mit der Bibel
schaffen. Bei kritischer Sichtung des propädeutischen Bibelunterrichts wird deutlich, daß
W. LANGERhistorisch-kritische Methode einfach in den Unterricht einträgt. Vgl. die kritische
Auseinanderserzung mit dieser Konzeption von PAUlE., a a. O.
35 Vgl. Tabelle 1, S. 6.
36 Vgl. A. a. O.
37 Vgl. Tabelle 2, S. 7.
38 Vgl. A. a. o.
39 Vgl. A. a. O.
40 Vgl. Tabelle 1, 2 und 3.
H Vgl. Tabelle 3.
42 Vgl. Tabelle 5.
43 Vgl. Tabelle 6.
H Vgl. Tabelle 4.
4S Vgl. Tabelle 5.
46 Vgl. z. B. PAUL E., a. a. O. 10 ff.
47 BENZB./GUTSCHERAH., Sturm stillung und Wasserwandel; KatBI 98 (1973), MD 1- 8.
48 Vgl. die Schüleranalysen der Modelle aus diesem Zeitraum anhand des Katalogs.
49 Vgl. Tabelle s.
so Vgl. A. a. O.
SI Vgl. Tabelle 4.
52 LANGERW., a. a. O. 35
53 A. a. O. 38.
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5. Vgl. GROMB., a. a. O. 323 f; Vgl. dazu die Folgerungen GROMSfür die Bibelarbeit:
Vermittlung religiöser Grunderfahrungen: S. 123.
55 Vgl. oben.
S6 KERNW./KUlD L. a. a. O. 48.
57 STACHELG., a. a. O. 37.
58 A. a. O. 38 f; vgl. Tabelle 2
59 Vgl. Tabelle 1.
60 STACHELG., a. a. O. 36 ff.
61 Vgl. BARTHOLOMÄUSW., Zur Didaktik der Bibel im Religionsunterricht: KatBI101 (1976)
146 -154, 150 ff; STOCKA., Umgang mit theologischen Texten, Zürich 1974.
62 BARTHOLOMÄUSW., a. a. O. 150.
63 A. a. O. 152.
6~ Vg1. RITTGEN P., a. a. O.
65 WINKW., Bibelauslegung als Interaktion, Stuttgart 1976.
66 Vgl. PAULE., a. a. O. 18.
67 RITTGENP., a. a. O. 140.
68 A. a. O.
69 A. a. O.
70 PAULE., a. a. O. 19 f.
71 KERNW./KuLoL., a. a. O.
72 A. a. O. 49.
73 A. a. O. 48 f.
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MARTIN PERSCH
Antonius Mönch - Weihbischof von Trier
Eine Bio- und Bibliographie!
Prälat Prof. Dr. Alois Thomas zu seinem eisernen Priesterjubiläum
am 20. März 1985
Die" Trierer Theologische Zeitschrift" kann im Jahre 1985 zweier Mitarbeiter ihres
Vorgängerorgans "Pastor bonus" gedenken, deren Todesjahr sich zum fünfzigstenmal
jährt. Zum einen handelt es sich um Dr. Nikolaus Bares (.. 24. Januar 1871 - t 7. März
1935), Professor für neutestamentliche Exegese und Regens des Bischöflichen Priester-
seminars Trier, in späteren Lebensjahren Bischof von Hildesheim und Berlin-. Die
andere Persönlichkeit ist Dr. Antonius Mönch (" 13. Juni 1870 - t 14. Februar 1935),
dessen Leben und Wirken als Pfarrseelsorger und Weihbischof von Trier bislang nur
Gegenstand knapper biographischer Skizzen waren, während eine Gesamtwürdigung
und eine Bibliographie fehlen", Bedeutung und Werk dieses um das Bistum Trier
hochverdienten Mannes sollen im folgenden unter Zugrundelegung bisher noch nicht
publizierter Quellen kurz dargestellt werden.
1 In den Fußnoten werden folgende Abkürzungen gebraucht: BATr = Bistumsarchiv Trier;
BGV = BischöfI. Generalvikariat Trier; GATZ,Bischöfe = Die Bischöfe der deutschsprachigen
Länder 178511803 bis 1945. Ein biographisches Lexikon, hrsg. von E. GATZ,Berlin 1983; KB =
Kirchenbuch; KOSCH= W. KOSCH,Das katholische Deutschland. Biographisch-bibliographisches
Lexikon, Augsburg 1933 - 37; PA = Personalakte; VA = Visitationsakte; WK = Der Weltklerus
der Diözese Trier seit 1800, hrsg. vom Diözesanarchiv, bearb. von A. THOMAS,Trier 1941.
2 Zu Person und Werk vgl. zuletzt M. CLAUSS- E. GATZ,Art. Bares, in: GATZ,Bischöfe
23 - 26, sowie A. HEINZ,Ein Sohn der Südeifel - Bischof der Reichshauptstadt Berlin. Vor 50
Jahren starb Bischof Dr. Nikolaus Bares aus Idenheim, in: Heimatkalender 1985 des Landkreises
Birburg-Prüm S. 68 - 75. - Den Beginn der Mitarbeit von Bares an dieser Zeitschrift verzeichnen
wir mit einer Rezension im Pastor bonus 13 (1900/01) 191 f. VomJg. 16 (1903/04) bis zumJg. 28
(1915/16) war er mit Ausnahme seiner Freistellung zum Weiterstudium in Berlin ständiger
Mitarbeiter: 24 Rezensionen, zwei eigenständige Beiträge zur neutestamentlichen Exegese (Jg. 23,
1910/11, 449-457 u. 522-529; Jg. 24, 1911/12, 219-223) sowie ein umfangreicher
neutestamentl. Literatur-Bericht (Jg. 27, 1914/15, 9 -15, 129 -133 u. 201- 207) sind nach-
weisbar. Schließlich erschienen im Jg. 36 (1925) 311 f. und 38 (1927) 392 f. noch zwei kleinere
Rezensionen.
3 Vgl. die kleineren Beiträge von A. THOMAS,Art.Mönch, in: GATZ,Bischöfe 514; ders., Art.
Mönch, in: Handbuch des Bistums Trier, 20. Ausgabe 1952, S. 53. [WK 235). KOSCH3034 und
A. HEINTZ,WeihbischofDr. Mönch zum Gedenken, in: Paulinus 81 (1955) Nr. 7 vom 13.2.1955
S. 15 STÜtzensich weitgehend auf Nachrufe, die im Jahre 1935 erschienen. Auf weitere, bislang
unbekannte Nekrologe und gelegentliche Erwähnungen Mönchs in kleineren Publikationen
werden wir in der Folge aufmerksam machen.
104
Matthias Antonius Maria Mönch wurde am 13. Juni 1870 in Niederholzweiler
(Kreis Ahrweiler) geboren und drei Tage später in der Pfarrkirche zu Holzweiler getauft.
Er war das zweit jüngste von acht Kindern" des Lehrers von Vertelhoven, Johano
Ludwig Mönchs, der selbst Lehrersohn war" und sich durch Privatstudien auf seinen
Beruf vorbereitet hatte. Diesen übte er - bei durchaus bescheidenen Einkünften - seit
1851 zur Zufriedenheit des Pfarrers von Holzweiler, der als Ortsschulinspektor
Vorgesetzter des Lehrers war, aus". Die Mutter, Anna Maria Regina Kaufmann, war
vor ihrer Verehelichung" Inhaberin einer kleinen, bescheidenen Warenhandlung
gewesen und im Jahre 1840 vom jüdischen zum katholischen Bekenntnis konvertiert'.
Bis zu seinem 14. Lebensjahr besuchte Antonius Mönch die Schule seines Vaters.
Gleichzeitig erhielt er von einem ebenfalls aus der Pfarrei Holzweiler gebürtigen und mit
der Familie Mönch befreundeten Geistlichen Unterricht in der lateinischen Sprache!".
Der Erfolg dieses Privatunterrichts war derart zufriedenstellend, daß er im Jahre 1886 in
die Obertertia der "Höheren Stadtschule" in Ahrweiler aufgenommen wurde und diese
• Anna Margarethe • 25.7. 1857, Gertrud • 23.2.1859, Wilhelm Josef • 5.10. 1860,
Elisabeth ·18. 5. 1862,JakobMaria ·15. 8. 1865,JohannMaria • 30. 1.1867 und JohannJosef
• 22. 2. 1872;Jakob Maria und Johann Maria Mönch verstarben bereits im Säuglingsalter , vgl. KB
Holzweiler Nr. 7 S. 144 und Nr. 11 S. 151 im BATr. Für Hinweise danken wir dem derzeitigen
Pfarrer von Holzweiler, Herrn August Burger.
5 Geboren am 2. 3. 1830 in A1tenahr als Sohn des Lehrers Philipp Anton Mönch und der
Margarethe Ley; vgl. KB Altenahr Nr. 6 S. 252 im BATt.
6 Der Großvater amtierte von 1814 bis 1844 als Lehrer in A1tenahr; vgl. P. SCHUG.Geschichte
der zum ehemaligen kölnischen Ahrgaudekanat gehörenden Pfarreien der Dekanate Adenau,
Ahrweiler und Remagen, Trier 1952, 64 sowie die VAAltenahr 1822 u.1829im BATr Abt. 44 Nr.
102 BI. 248v und ebd. Nr. 112 BI. 10v• Ein jüngerer Bruder des Vaters, Heinrich Huben Mönch,
war ebenfalls Lehrer und hatte sich als Schriftsteller einen Namen gemacht; vgl. KOSCH3034.
Gertrud, die ältere Schwester von Antonius Mönch, wirkte 40 Jahre als Lyzeallehrerin in Metz und
verstarb am 23. 9. 1934 in Trier; vgl. PA Mönch im BATr Abt. 84 Nr. 0703 unpag.
7 Vgl. die lobenden Äußerungen inder VA Holzweiler 1855 im BATr Abt. 44Nr. 168 BI. 87
v
,
VA 1867 ebd. Nr. 211 BI. 83v, VA 1872 ebd. Nr. 223 BI. 149v sowie VA 1882 ebd. Nr. 251 BI.
160. 1855 erzielte der Vater jährlich 103 Taler und 10 Groschen an Einkünften; das Einkommen
steigerte sich bis zum Jahre 1872 auf 200 Taler.
• Diese erfolgte am 25. 8. 1856,vgl. KBHolzweilerNr. 6bS. 78 imBATr. Die Mutter war am
1. 2. 1825 in Merzenich bei Düren als Tochter von Simon Kauftnann und Anna Friedsam geboren
und wuchs in Nierendorf, das von Leimersdorf pastoriert wurde, auf. Vgl. PA Mönch im BATr
Abt. 84 Nr. 0701 BI. 19a -19b.
9 Vgl. KBHolzweiler undPA Mönch a. a. O. Die durch den preußischen Staat am 17.2.1817
angeordnete, jährlich zu erstellende "Nachweisung der im Bisrhum Trier im Jahre 1840 getauften
Juden und jüdischen Kinder" bezeichnet die am 26. 4. 1840 in Leimersdorf Getaufte als "sittlich
gut, aber arm". Vgl. BATr Abt. BIll 9, 1 Bd, 3 BI. 305.
10 Es handelt sich um Johann Matthias A1ef(WK 30), der von 1877 bis 1884 als Hilfsgeistlicher
im Dekanat Ahrweiler fungierte. Vgl. den anonymen Beitrag: Dr, Anton Mönch, Titularbischof
von Polystilium, Weihbischof von Trier, in: P. LEONARDUS.Die heilige Bischofsweihe nach dem
römischen Pontifikalbuch, Trier 71915, V - XV, VII. J. M. A1efwar ein Neffe von Pfarrer Perer
Iosef Alef, der A. M. R. Kaufmann getauft hatte.
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Anstalt 1888 mit dem Zeugnis der mittleren Reife verließ 1I. Diesen ersten schulischen
Erfolg seines Sohnes hat Johann Ludwig Mönch auf Erden nicht mehr erleben können,
da er am 3. August 1887 gestorben war'>. Zu Ostern 1888 kam Antonius Mönch dann
in die Obersekunda des Friedrich- Wilhelm-Gymnasiums in Trier und wurde Zögling des
Bischöflichen Konvikts der Bischofsstadt. Die erhalten gebliebenen Schulzeugnisse'>
berichten von einem weit über dem Durchschnitt stehenden Schüler, der sich nur.zu
Anfang mit dem Übersetzen der lateinischen und griechischen Sprache etwas schwertat
und offensichtlich auch die Fleißfächer Geographie und Geschichte nicht sonderlich
bevorzugte. Seit Unterprima aber war und blieb er Primus der Klasse. Die Reifeprüfung
zu Ostern 1891 bestand er unter Erlassung der mündlichen Prüfung mit einem
Notendurchschnitt von 1,714•
Nach nur einsemestrigem Studium der Philosophie am Bischöflichen Priesterseminar
in Trier wurde er zum Studium am "Collegium Germanicum et Hungaricum" in Rom
bestimmt und reiste im Herbst des Jahres 1891 aus seiner Heimatdiözese ab, die er -
entsprechend dem damaligen Brauch - erst nach sieben Jahren wiederbetreten sollte.
Krönung der römischen Studien waren der philosophische und der theologische
Doktorgrad im Sommer 1894 bzw. Sommer 1898; Krönung desjenigen Bestrebens, auf-
grund dessen Antonius Mönch täglich stundenlange Fußmärsche von Holzweiler nach
Ahrweiler, Konviktaufenthalt und jahrelange Abwesenheit von der Heimat auf sich
genommen hatte, war der Empfang der Priesterweihe am 28. Oktober 1897 durch
Kardinal Casseta in Rom 15. Über den Aufenthalt Mönchs in Rom sind wir im einzelnen
nicht informiert, da die "römischen Tagebücher", die er nach eigenem Zeugnis führte,
vernichtet wurden'>. Jedenfalls entließ der Rektor des Germanikums, P. Friedrich
11 Vgl. J. KANZLER,Weihbischof Dr. Antonius Mönch, in: Festschrift zum 100jährigen
Bestehen des staatlichen neusprachlichen Gymnasiums Ahrweiler, o. O. 1966, 134 f. Zur
Geschichte des Gymnasiums vgl. jetzt H. MÜLLER,125 Jahre Höhere Schule in Ahrweiler. Das
Peter-joerres-Gymnasium Ahrweiler in der kulturellen Tradition von Stadt und Landkreis, in:
Heimat jahrbuch des Kreises Ahrweiler 42 (1985) 84 - 89.
12 Vgl. den in Anm. 10 genannten anonymen BeitragS. VI. Der Sterbeeintrag im KBHolzweiler
bezeichnet J. L. Mönch als "bewährten Lehrer" in Vettelhoven und "gerechten Mann" in
Niederholzweiler (Freundl. Mitteilung von Pfarrer A. Burger).
IJ VgJ. die vom Direktor des Konvikts geführten Zeugnisbücher im BATr Abt. 61 Nr. 301
BI. 99 f. und Nr. 301a BII. 48, 66, 75, 84, 104, 114, 125 sowie 136.
14 Vgl. die Zeugnisbücher a. a. O. BI. 146. Lediglich Mönchs Mitkonviktorist und Mitschüler
in der Parallelklasse des Gymnasiums, Nikolaus Bares, überflügelte ihn beim Abiturabschluß 1891.
Er erreichte einen Notendurchschnitt von 1,2; nur die Noten in "Betragen" und in der deutschen
Sprache wurden mit "gut" bewertet, in allen anderen Fächern erreichte Nikolaus Bares die Note
"sehr gut".
15 Mit Mönch wurden am gleichen Tag die Trierer Alumnen des Germanikums Dr. Karl
Eduard Josef Firsbach und Dr. Johannes Wiegand, später Domkapitular in Trier, zu Priestern
geweiht. Vgl. WK 117 und 371.
16 Vgl. die testamentarische Anweisung im Falle seines Todes an seine Schwester Anna
Margarethe in der PA Mönch im BATr Abt. 84 Nr. 0701a Fasz. I unpag.: "Meine römischen
Tagebücher kannst du lesen, doch es wäre mir nicht lieb, wenn sie dich überlebten." Anna
Margarerhe Mönch führte ihrem Bruder von 1901 bis zu seinem Tod 1935 den Haushalt und starb
am 18. 3. 1940 in Trier; vgl. ebd, Fasz. 11 unpag. und Fasz. III (Torenzettel).
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Schroeder SJ, den Neupriester mit einigen Hoffnungen in seine Heimatdiözese Trier
teilte er doch dem Ortsbischof Michael Felix Korum!" am 20. Juli 1898 mit: "Her;
Anton Mönch hat sich bei seinem unveränderlich guten Willen und bei seinem
vortrefflichen Talent zu einem Priester von solider Tugend und gediegenem philoso-
phischen und theologischen Wissen ausgebildet. Gemüt und Geist sind bei ihm
gleichmäßig entwickelt. Da seine Aussprache zu wünschen übrig läßt, dürfte er sich
weniger zu mündlichem Vortrag als für Schriftstellerei eignen, wie er auch schon in
diesem Stücke gelegentlich kleine Proben abgelegt. Er ist ein Priester, der das volle
Vertrauen seiner Vorgesetzten verdient!"." Mit einem solchen Zeugnis konnte sich
Mönch in Trier sehen lassen.
n
Es war nur natürlich, daß sich der junge Priester mit voller Energie in die Arbeit
stürzen wollte. Zunächst aber mußte er sich auf einer eher als ruhig zu bezeichnenden
Arbeitsstelle bewähren, denn von August bis September 1898 versah er im Auftrag des
Bischöflichen Generalvikariats Trier die Kurseelsorge in Münster am Stein!". Antonius
Mönch fand es nicht in Ordnung, daß er zum Ausklang der Kursaison, wo "von
katholischen Curgästen nur mehr die eine oder andere Person anwesend" war, noch auf
Kosten der "wenigen und armen Katholiken in Münster weile'?" und bat um sofortige
anderweitige Verwendung. Daraufhin ernannte ihn Generalvikar Alexander Reußll am
26. September 1898 zum Kaplan von Saarlouis-Fraulautern. Diese Pfarrei bestand zu
Ausgang des 19. Jahrhunderts aus einer fast ausschließlich katholischen Bevölkerung:
4529 Katholiken standen lediglich 262 Andersgläubige gegenüber. Größere oder weit
17 Korum regierte das Bistum Trier von 1881 bis 1921. Zu Person und Werk vgl. zuletzt
A. THOMAS,Michael Felix Korum (1840 -1921). Ansprache beim 100jährigen Jubiläum der
Ernennung (1881), Trier 1981, und ders., Art. Korum, in: GATZ,Bischöfe 406 - 409. Der im
neunzigsten Lebensjahr stehende Trierer Bistumsarchivar Prälat Prof. Dr. Alois Thomas ist der
letzte noch lebende Geistliche, der von Korum die Priesterweihe empfing.
18 Vgl. PA Mönch im BATr Abt. 84 Nr. 0701 BI. 3v. Literarische Versuche'Mönchs vor dem
Jahre 1898 sind uns allerdings namentlich nicht bekannt geworden. Das "Korrespondenzblatt für
die Alumnen des Collegium Germanicum-Hungaricum" 24 (1915) 97 bezeugt zwar, er habe seit
dem Ersterscheinen des Organs 1892 "manch schätzenswerten Beitrag aus dem Kollegsleben"
geliefert; jedoch sind die Beiträge des "Korrespondenzblattes" vor 1900 in aller Regel
unsigniert.
19 Der Ort zählte 1898 rund 150 Katholiken, zu denen in der Kursaison (Mai bis Oktober)
150 _ 200 kath. Kurgäste kamen, die ein jährlich eigens freigestellter Kurseelsorger zu betreuen
hatte. VgI. Pfarrakten Norheim im BATr Abt. 70 Nr. 4511a BI. 434 u. 453.
20 Vgl. das Schreiben des Pfarrers von Norheim, Nikolaus Marx, vom 22. 9. 1898 an das BGV
in der PA Mönch im BATr Abt. 84 Nr. 0701 BI. 3v•
21 Die Ernennung ist im Kirchlichen Amtsanzeiger 42 (1898) S. 60 mitgeteilt. Reuß amtierte
von 1892 bis 1912 als Generalvikar. In der kulturkampfbedingten Sedisvakanz des Bischöfl. Stuhls
hatte er gemeinsam mit seinen Vorgängern Philipp de Lorenzi und Karl Henke das Bistum Trier
verwaltet. VgI. A. THOMAS.Art. Reuß, in: GATZ.Bischöfe 610 f.
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entfernte Filialen hatte die Pfarrei nicht->, Über die Tätigkeit Mönchs in Fraulautern
sind wir nicht näher unterrichtet, doch dürfen wir vermuten, daß er recht erfolgreich
arbeitete, denn nach nur zweieinhalb Jahren als Kaplan wurde er am 28. März 1901
zum Pfarrer der Diasporapfarrei Baumholder im Dekanat Sr, Wendel ernannr=. Diese
Gemeinde war vollständig anders strukturiert: 733 Katholiken standen 7 003 Anders-
gläubige gegenüber; 17 Filialen und 11 Mühlen waren im Umkreis bis zu elf Kilometern
vom Pfarrort aus seelsorglich zu betreuen; ein Kaplan stand dem Pfarrer nicht zur
Verfügung>. Da das Pfarrhaus sich in einem sehr schlechten Zustand befand, leitete
Mönch den Bau eines neuen in die Wege; in den Genuß des Neubaus gelangte allerdings
erst sein Amtsnachfolger-", Über den religiösen Zustand der Pfarrei berichtete Mönch
positiv. Die Sonntagsmessesei gut besucht, die Zahl der Mischehen erträglich. Nur die
festtäglichen Vespern und die Nachmittagsandachten an den gewöhnlichen Sonntagen
seien nicht genügend besucht, klagte er kurz nach seinem Amtsantritt. Doch konnte er
diesen Übelstand im Laufe der nächsten Jahre abstellen und im Jahre 1903 bereits erfreut
konstatieren, die Nachmittagsgottesdienste würden "optime" besuchr>.
Am 25. Mai 190527 trat Antonius Mönch die ähnlich wie Baumholder strukturierte
Pfarrstelle in Birkenfeld an. Hier standen 1 153 Katholiken 7613 Nichtkatholiken
gegenüber; 27 bis zu 13 Kilometer entfernte Filialorte waren ohne einen Kaplan
seelsorglich zu betreuen-", Erforderte ein solches Amt allein bereits eine robuste
physische Konstitution, so hatte Mönch zusätzlich in den knapp zwei Jahren seiner
Birkenfelder Tätigkeit noch weitere Ämter inne: Er war Mitglied der Kirchenkommis-
sion der Großherzoglichen Regierung in Birkenfeld-? und seit dem 1. August 1905 auch
Dechant des Dekanates Birkenfeld 30. Größere Bauvorhaben brauchte er dagegen in
Birkenfeld nicht anzugehen, denn Kirche und Pfarrhaus waren neu errichter", Über die
22 Vgl. Handbuch des Bisthums Trier 1897 S. 73.
2l Vgl. Kirchlicher Amtsanzeiger 45 (1901) S. 48.
24 Vgl. Handbuch des Bisthums Trier 1897 S. 86.
25 Vgl. VA Baumholder 1901 im BATr Abt. 44 Nr. 229 BI. 348Y sowie Pfarrakten Baumholder
ebd. Abt. 70 Nr. 267 BI. 19 ff., ferner Handbuch des Bistums Trier, 20. Ausgabe 1952, S. 885. Das
Pfarrhaus war im Jahre 1905 fertiggestellt, als Mönch von der Pfarrei Abschied nahm.
2' Vgl. VA Baumholder 1901 und 1903 im BATr Abt. 44 Nr. 299 BI. 347v und Nr. 307
BI. 233".
21 Vgl. Handbuch des Bistums Trier 1906 S. 269. Das Datum der Ernennung ist im Kirchlichen
Amtsanzeiger nicht mitgeteilt.
28 A. a. O. S. 268 - 270. Die von Mönch in der VA Birkenfeld 1905 (BATr a. a. O. Nr. 310
BI. 209) mitgeteilte Zahl von 8 335 Akatholiken "iuxta computum anni 1900" beruht offensicht-
lich auf einem Irrtum, denn auch im Handbuch des Bistums Trier 1912 S. 320 ist die Zahl der
Nichtkatholiken lediglich mit 6 832 angegeben.
2' Der jeweilige Pfarrer von Birkenfeld war ex officio Mitglied der großherzoglich-oldenbur-
gischen Kommission und ständiger Kommissar des Bischofs von Trier. Vgl. Amts-Blatt für das
Fürstenthum Birkenfeld Nr. 21 vom 25. Mai 1840, S. 315 S 1. (Expl. im BATr Abt. 59 Nr. 75
Stück 8.)
30 Vgl. Kirchlicher Amtsanzeiger 49 (1905) S. 72.
31 Die Kirche war 1889/91, das Pfarrhaus 1893 erbaut worden; vgl. Handbuch des Bistums
Trier, 20. Ausgabe 1952, S. 201.
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Beteiligung am sonntäglichen Pfarrgottesdienst zeigte sich der neue Pfarrer bald nach
seinem Amtsantritt erfreut, und im Gegensatz zu Baumholder hatte er in Birkenfeld die
Möglichkeit, sich über die rege Beteiligung seitens der Pfarrgenossen an den Sonntags-
nachmittagsgottesdiensten von Anfang an lobend zu äußern32• Sonst ist aus der
Birkenfelder Zeit nur noch überliefert, daß Mönch als ein Mann galt, der auch "die
Uberzeugung der Andersgläubigen achtete und ehrte33". Die Jahre in Birkenfeld waren
zu kurz, um - äußerlich gesehen - tiefgreifende Spuren zu hinterlassen.
Ende des Jahres 1906 trat der im 80. Lebensjahr stehende Regens des Priesterse-
minars in Trier, Prälat Johann Bernhard Endres "', nach fünfzehnjähriger Amtszeit
zurück und der Pfarrer von Neunkirchen-St. Marien (Saar), Dr. Josef Becker+", wurde
sein Nachfolger. Damit war die damals größte Pfarrei des Bistums Trier vakant
geworden. Sie zählte infolge der stürmischen industriellen Entwicklung des
19. Jahrhunderts 15803 Katholiken bei 19265 Nichtkatholiken und war ständig im
Wachsen begriffen:". Es lag auf der Hand, daß solchen Verhältnissen nur durch
Auspfarrungen bzw. Errichtung neuer Seelsorgsstellen begegnet werden konnte. Für
diese Aufgabe wurde nun eine erstklassig empfohlene Kraft gesucht und schließlich in
Antonius Mönch gefunden, der am 25. Februar 1907 zum Pfarrer von St. Marien
ernannt wurde und die Pfarrstelle am 14. April 1907 antrat!". Bevor seine Ernennung
ausgefertigt wurde, hatte er eine Erklärung zu unterschreiben, in der es hieß, er erkläre
sich vorab mit der zu erwartenden Teilung der Pfarrei bzw. der Neuerrichtung von
Vikarien einverstanden und werde deshalb keinen Anspruch auf Entschädigung
stellen!".
Der neue Pfarrer hatte als priesterliche Mitarbeiter ständig mindestens drei Kapläne;
im Jahre 1908 wurde sogar eine fünfte Kaplansstelle genehmigt. Allerdings betonte
Generalvikar Reuß bei dieser Gelegenheit: "Es ist auf möglichst baldige Teilung der
Pfarrei mit allen Kräften hinzuarbeiten"." Die Verhältnisse hatten sich nämlich
inzwischen dergestalt entwickelt, daß jeder Geistliche der Pfarrei neben dem Katechis-
32 Vgl. VA Birkenfeld 1905 im BATr Abt. 44 Nr. 310 BI. 210v und 211
v
•
33 Vgl. den in Anm. 10 erwähnten anonymen Beitrag S. XII.
34 Endres hatte zuvor über 30 Jahre das Konvikt in Trier geleitet; zu seinen Alumnen hatte auch
Antonius Mönch gehört. Vgl. WK 25 u. 106.
3S Becker war von 1897 bis 1906 Pfarrer von Neunkirchen, bis 1918 Regens in Trier und starb
1920 als Domkapitular; vgl. WK 47.
36 Vgl. Handbuch des Bistums Trier 1906 S. 80. 1828 hatten in Neunkirchen lediglich 350
Katholiken gewohnt; vgl. Schematismus des Bisthums Trier 1828 S. 68. 1856 zählte man schon
1 858 Katholiken bei 3 173 Protestanten, 1911 einschließlich des am 9. 10.1910 von St, Marien
abgetrennten Seelsorgsbezirks St. Vinzenz 18 029 Katholiken bei 21 025 Andersgläubigen; vgl.
VA Neunkirchen 1856 und VA Neunkirchen 1911 im BATr Abt. 44 Nr. 173 BI. 13 u. Nr. 327
BI. 313 u. 317.
n Vgl. Kirchlicher Amtsanzeiger 51 (1907) S. 20 sowie Handbuch des Bistums Trier 1912
S.95.
31 Vgl. Pfarrakten Neunkirchen im BATr Abt. 70 Nr. 4227b BI. 636.
3' A. a. O. BI. 643; zur Zahl der Kapläne vgl. Handbuch des Bistums Trier, 21. Ausgabe 1960,
S.130.
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musunterricht, der Tätigkeit in zahlreichen Vereinerr'? und neben allen anderen
seelsorgerischen Verpflichtungen noch 17 bis 18 Wochenstunden Religionsunterricht zu
erteilen hatte. Zu Beginn des Jahres 1909 waren zudem über 500 Erstkommunikanten
seelsorglich zu betreuen; werktäglich kommunizierten etwa 170 Gläubige, sonntags 900
bis 1100 Personen+". Hinzu kamen weitere Aktivitäten Mönchs, etwa die Herausgabe
eines Pfarrkalenders seit dem Jahre 1908, die Aufgaben im Beirat für karitative
Erziehungsrätigkeir'>, die Gründung und Leitung des Vereins "Katholische Jugendret-
tung" Neunkirchen+", gelegentliche Vorträge bei den Dekanatskapiteln des Dekanats
Ottweiler+', schließlich als äußere Krönung seiner Tätigkeit in Neunkirchen der Neubau
des großen St.-Vinzenz-Waisenhauses, das am 9. Oktober 1910 eingeweiht werden
konnte+", Am gleichen Tag wurde auch der erste Erfolg der Aufteilungsbemühungen der
Großpfarrei Neunkirchen erzielt, denn der neue Seelsorgsbezirk St. Vinzenz (Scheib)
konnte als Kirche die große Kapelle des Waisenhauses benutzen und wurde von
St. Marien abgetrennr'". Den "besonderen bischöflichen Auftrag", die Pfarrei weiter zu
teilerr'", erfüllte Mönch dann endgültig im folgenden Jahr: Am 24. September 1911
wurde die Vikarie Herz-Jesu von St. Marien abgetrennt und am 15. Februar 1914 als
Pfarrei errichter'".
Neunkirchen hat Pfarrer Mönch auch in den Bereichen, die aktenkundlieh
naturgemäß kaum überliefert sind, alles abverlangt. Seelsorgerische Bemühungen,
40 Die VA Neunkirchen 1911 im BATr Abt. 44 Nr. 327 BI. 316v nennt insgesamt 19
verschiedene Bruderschaften, Kongregationen und kirchI. Vereine, die in Neunkirchen zu betreuen
waren.
41 Vgl. Pfarrakten Neunkirchen im BATr Abt. 70 Nr. 4227b BI. 643, 643a und 682 f.
42 A. a. O. BI. 646 u. 652.
43 Nach einem Bericht des "Trierischen Volksfreundes" vom 15.2. 1935 war es der Zweck
dieses Vereins, hilfsbedürftige Minderjährige in guten Familien und Heimen unterzubringen .
.. Allerdings kennen wir nur den Titel eines seiner Vorträge, der sich als solcher nicht erhalten
hat: "Bestrebungen und Erfolge der katholischen Caritas in den letzten Jahren." Vgl. Dekanats-
kapitelsakten im BATr Abt. 74 Nr. 40 unpag. Mönch war im übrigen entgegen einer Meldung im
Trierer "Nationalblatt" vom 15. 2. 1935 nie Dechant des Dekanates Ortweiler. diese Funktion
erfüllte von 1901 bis 1922 der Pfarrer von Ottweiler, Karl Hansen (vgl. WK 142 f.).
4S Vgl. P. KLASEN.St.-Vincenz-Waisenhaus Neunkirchen-Saar. 25 Jahre im Dienste armer
Kinder, 1900 -1925, Neunkirchen 1925,7 -14 mit Wiedergabe der Eröffnungsrede von Mönch.
Zur Baugeschichte und Beschreibung des nach Plänen des bekannten Trierer Architekten Perer
Marx errichteten Hauses, das 200 Kindern Platz bot, vgl. auch: Chronik von Neunkirchen. Blätter
für volkstümliche Orts- und Heimatkunde 1 (1909) 2 und 2 (1910) 56 - 67. Das Haus ist heute ein
Alten- und Pflegeheim in Trägerschaft der Caritas; vgJ. Adreßverzeichnis der vom Caritasverband
spitzenverbandlieh vertretenen Einrichtungen, Trier 1983, 23.
46 Am 1. 10.1922 wurde Sr. Vinzenz dann zur Pfarrei erhoben. Vgl. Kirchlicher Amtsanzeiget
66 (1922) Nr. 219 S. 171 f.
47 Klasen a. a. O. 7 bezeugt, daß Mönch selbst dies wiederholt äußerte.
41 Vgl. Festschrift zum 50jährigen Bestehen der Pfarrei Herz Jesu Neunkirchen (Saar),
Neunkirchen 1961, 6 ff. Zur im Jahre 1937 erfolgten Abtrennung von Wellesweiler-St. Johannes,
der bislang letzten Umstrukrurierung der ehemaligen Großpfarrei Neunkirchen, vgl. Festgabe zur
Einweihung der Pfarrkirche Herz Jesu Neunkirchen (Saar), 24. Oktober 1954, Neunkirchen 1954,
7 ff.
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Erfolge und Mißerfolge lassen sich nun einmal schlecht in Zahlen ummünzen. Immerhin
sei angemerkt, daß die Förderung der eucharistischen Frömmigkeit eines der Hauptan-
liegen Mönchs war. Es gelang ihm, die Zahl der Kommunionempfänge seiner
Pfarrangehörigen erheblich zu steigern. Wurde im Jahre 1910 bei 10000 Kommuni-
kanten 81 OOOmaldas Sakrament der Eucharistie gespendet, so waren es (nach der
Errichtung der beiden Seelsorgsstellen) im Jahre 1914 bei 7000 Kommunikanten bereits
130 000 Spendungen. Auch die Zahl der sonntäglichen Meßbesucher steigerte sich auf
über 90 %, während die Zahl derjenigen, welche ihrer Osterpflicht nicht nachkamen,
im Verlauf der fünf letzten Jahre Mönchs in Neunkirchen deutlich zurückging. Die
Anzahl der Mischehen konnte dagegen nicht reduziert werden und die zu geringe
Teilnahme an den sonntäglichen Nachmittagsgottesdiensten sowie die Tanzbelustigun-
gen, die bis zum Ausbruch des 1. Weltkriegs nach Mönchs eigenem Zeugnis
"saepissime" stattfanden, waren dem Pfarrer ein Dorn im Auge'".
Nicht meßbar sind auch die Bemühungen Mönchs um die 12 Kapläne, die ihm in den
sieben Jahren seines Wirkens in Neunkirchen unterstanden. Sie wurden ihm alle"als
Neupriester überwiesen so , er hatte sie indie Praxis der Seelsorgearbeit einzuführen, ihre
Tätigkeit in die gewünschte Richtung zu lenken und ihr Wirken zu überwachen. Mönchs
Zeugnisse als Prinzipal waren nüchtern, taktvoll und richtungsweisend für die
Bischöfliche Behörde; das gelegentlich recht scharfe Urteil in bezug auf die Predigtfä-
higkeit der jungen Leute mag daraus resultieren, daß der Pfarrer selbst zur großartigen
sprachlichen Spontaneität im gesprochenen Vortrag nicht neigte".
Mönch war ohne Zweifel in Neunkirchen beliebt. Im Jahre 1935, also zwanzig Jahre
nach seinem Abschied als Pfarrer, formulierte es der Bürgermeister von Neunkirchen so:
Auch als Weihbischof war er "hier noch immer unser Pastor Mönch, so sehr hat sich das
Bild seines hiesigen segensreichen Wirkens in die Herzen aller Gemeindemitglieder
eingeprägrv" .
49 Vgl. zu Einzelheiten die VA Neunkirchen 1911 im BATr ABt. 44 Nr. 327 BI. 313-316"
sowie 1915 ebd. Nr. 341 BI. 293 - 296".
50 Vgl. dazu die in Anm. 39 genannte Quelle.
S! Vgl. auch die oben (Anm. 18) zitierte Beurteilung seines Rektors in Rom; Hörer seiner
späteren Predigten als Weihbischof bezeugen eine gute, aber nicht übermäßig mitreißende
Rhetorik. _ Zeugnisse Mönchs für sechs seiner Kapläne haben sich erhalten im BATr Abt. 85
Nr. 425 (PA M. Ferres), 808 (Dr. J. Kasrer), 877 (P. Klein), 1179 (G. Michels), 1645 (P. H.
Schreiner) und 1876 (L. Vogt). Diese von Mönch günstig beurteilten Kapläne sind tüchtige
Seelsorger geworden.
52 Vgl. das Kondolenzschreiben an Bischof Bornewasser in der PAMönch imBATr Abt. 84 Nr.
0704 unpag. Zur Wertschätzung Mönchs seitens der Neunkirchener Bevölkerung hat sicherlich
auch beigetragen, daß er nicht nur nach dem Grubenunglück, das 72 Todesopfer forderte, am
14. 2. 1933 in Neunkirchen die Trauerpredigt hielt, sondern daß er auch in seiner Eigenschaft als
Vorsitzender des Diözesan-Caritasverbandes eine Spendensammlung für die Opfer initiierte. Vgl.




Als am Karfreitag des Jahres 1914 der Trierer Weihbischof Karl Ernst Sehrod-e im
Alter von 73 Jahren starb, sah sich der ebenfalls im 74. Lebensjahr stehende
Diözesanbischof Michael Felix Korum in die Notwendigkeit versetzt, von dem am
3. September 1914 gewählten Papst Benedikt XV. einen neuen Weihbischof zu erbitten.
Der Bischof entschied sich für Antonius Mönch, der sich jedoch widersetzte und das Amt
nicht übernehmen wollte. Daraufhin erinnerte ihn Korum in einem Schreiben vom
13. März 1915 an den gelobten priesterlichen Gehorsam. Mönchs Widerstreben ändere
"nichts an dem Entschluß, den ich nach reiflicher Überlegung zur Ehre Gottes und zum
Heil der Diözese gefaßt habe ... Daß Sie widerstreben ist ehrenvoll, aber nicht
entscheidend; da Niemand judex in propria causa ist." Er bitte ihn um ein baldiges
einfaches "Adsum54".
Nachdem Mönch sein Einverständnis erklärt hatte, richtete der Bischof arn
23. April 1915 das Gesuch um dessen Ernennung zum Weihbischof über den
Apostolischen Nuntius in München, Erzbischof Andreas Frühwirth, an den Heiligen
Stuhl/". Bereits einen Monat später teilte der Nuntius sowohl Korum als auch Mönch
selbst mit, Rom habe positiv entschieden. Der Informativprozeß, zu dem Mönch den
Seminarregens Becker und den Ottweiler Dechanten Karl Hansen benannte-s, war im
Juni abgeschlossen. Zur Beschleunigung der Angelegenheit hatte beigetragen, daß der
Nuntius den Trierer Bischof zur Vornahme des Prozesses subdelegierre-", so daß eine
große und den Kriegsverhältnissen nicht entsprechende Korrespondenz zwischen Rom,
München und Trier erst gar nicht entstehen konnte. Ungehinderte Briefexpeditionen
konnten in den ersten Kriegsmonaten nämlich nicht von Trier, sondern mußten von
Koblenz aus erfolgen. Korum, der inzwischen im 75. Lebensjahr stand, drängte auf
schnelle Weitergabe der Unterlagen nach Rom und schrieb an Frühwirth: "Ein
Weltkrieg umtobt uns. Es ist daher meine Pflicht dafür zu sorgen, daß - wenn der Herr
mich abruft - das Sakrament der Priesterweihe und der Firmung weiter gespendet
werde, wenn, was Gott verhüten möge, eine Sedisvakanz eintreten sollte-"." Am 1. Juli
1915 ernannte der Papst dann Mönch zum Bischof von Polysrylus-? und Weihbischof
von Trier. Da aber das Ernennungsdekret erst Ende August in Trier eintrafs", verzögerte
53 Schrod amtierte seit 1894 als Weihbischof; vgl. A. THOMAS.Art. Schrod, in: GATZ.Bischöfe
676. B. FISCHERmachte jüngst in dieser Zeitschrift (vgl. TThZ 93, 1984,237) auf die zahlreichen
liturgiewissenschaftl, Beiträge Schrods in Wetzer und Welte's Kirchenlexikon aufmerksam.
54 Das Schreiben befindet sich in der PA Mönch im BATr Abt. R4 Nr. 0701 BI. 5a.
ss Gesuch und Begleitschreiben an Frühwirth, in dem Korum den Kandidaten als ..fromm,
seeleneifrig und unbescholten" bezeichnet, finden sich als Konzept im Nachlaß Korum im BATr
Abt. 108 Nr. 2 Bl. 9 -16. Zu Frühwirth vgl. F. W. BAUTZ.Biographisch-Bibliographisches
Kirchenlexikon 11,Hamm 1976, 146 (Lit.!).
S6 Vgl. oben Anm. 35 und 44.
S7 Vgl. PA Mönch im BATr Abt. 84 Nr. 0701 BI. 7.
S8 Vgl. Korums Schreiben an Frühwirth vom 9. 6. 1915 in der PA Mönch a. a. O. BI. 8a.
S9 Es handelt sich um einen untergegangenen Ort in Thrakien; vgl. GRAESSE-BENEOICT-PLECHL.
Orbis larinus III, Braunschweig 1972, 176.
60 Vgl. PA Mönch a. a. O. BI. 10a.
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sich auch die Konsekration, die schließlich am 21. September 1915 im Dom zu Trier
erfolgte. Die Feier fand im Beisein von 120 Diözesangeistlichen und den Spitzen der
Trierer Regierungs-, Verwaltungs- und Militärbehörden statt. Hauptkonsekrator war
Bischof Korum; als Mitkonsekratoren fungierten der deutsch stämmige Metzer Bischof
Willibrord Benzier und der Kölner Weihbischof Peter Joseph Lausberg. Der Wahlspruch
des neuen Weihbischofs lautete: "Ubi Caritas et Pax, ibi Deus - Wo Liebe und Friede,
da ist Gott." In Anbetracht der Kriegszeit fand im Anschluß an die Gratulationscour im
Hause Mönchs nur ein einfaches Mahl im Bischofshof statt; lediglich die Bischöfe und
die Domgeistlichkeit nahmen daran teil61•
Für pompöse Festlichkeiten waren freilich weder das beginnende zweite Kriegsjahr
noch die überaus große Arbeitsbelastung, die Mönch mit dem Jahre 1915 auferlegt
wurde, angetan. Der Konsekration waren nämlich bereits vorausgegangen die Ernen-
nung zum Domkapitular am 27. August 191562 und zum Geistlichen Rat am
20. September 191563• Neben anderen kleineren aber nichtsdestoweniger mit Verant-
wortung behafteten Aufgaben-", die Mönch zusätzlich im gleichen Jahr zufielen, waren
es vor allem die Ämter des Weihbischofs, Domkapitulars, Geistlichen Rates und die am
23. März 1916 ausgesprochene Ernennung zum Vorsitzenden des neugegründeten
Diözesancarirasverbandes'", die den nunmehr Fünfundvierzigjährigen fast zwanzig
Jahre unerbittlich in die Pflicht nehmen sollten. Einige Zahlen und Fakten mögen dies
verdeutlichen.
6' Vgl. die Berichte in der" Trierischen Landeszeitung" 41 (1915), Morgen- und Abendausgabe
vom 21. 9.1915, sowie im "Trierischen Volksfreund" 39 (1915), Titelseite der Morgenausgabe
vom 21. 9. 1915 sowie Abendausgabe des gleichen Tages, und die Morgenausgabe vom 22. 9.
1915. Das "St. Paulinusblatt" 41 (1915) S. 307 (Ausgabe vom 26.9. 1915) widmete dem
Geschehen ganze sechs Zeilen. Dem Klerus wurde die Konsekration im Kirchlichen Amtsanzeiger
59 (1915) Nr. 117 S. 75 mitgeteilt. Zu den Mitkonsekratoren vgl. E. GATZ.Art. Benzier, in: GATZ.
Bischöfe 35 - 38, sowie E. HEGEL. Art. Lausberg, ebd. 436.
62 Vgl. Kirchlicher Amtsanzeiger 59 (1915) S. 74 sowie PAMönch im BATr Abt. 84 Nr. 0701
BI. Ba. Ursprünglich hatte Korum Mönch zum Domdechanten ernennen wollen (vgl. das in Anm.
55 erwähnte Schreiben an Frühwirth BI. 11), letztlich wurde aber der an Lebensjahren und
Verdiensten höherrangige Offizial und Domkapitular Dr. August Müller (WK 239) zum
Dechanten ernannt, und Mönch konnte ;n das freigewordcnc Kanonikat nachrücken. Die
Ernennung zum Kanonikus erfolgte, um Mönch finanziell abzusichern. Als Weihbischof erhielt er
vom preußischen Staat nämlich lediglich ein Jahresgehalt von 2400 Mark, als Domkapitular
dagegen 4 500 Mark, die sich nach zehnjähriger Mitgliedschaft im Domkapitel auf 5 500 Mark
jährlich steigerten. Vgl. Korum an Frühwirth (wie Anm. 55) BI. 11 und Domkapitelsarchiv im
BATr Abt. 91 Nr, 4 unpag.
63 VgI. Kirchlicher Amtsanzeiger 59 (1915) S. 78.
6' Am 29. 11. 1915 wurde er zum Vorsitzenden des Verwaltungsrates des Bischöfl. Konvikts in
Trier und zum Mitglied des Verwaltungsrates des Bischöfl. Priesterseminars ernannt. Vgl. PA
Mönch (wie Anm. 61) BI. 13 f. sowie den Kirchlichen Amtsanzeiger 59 (1915) S. 98, der aber kein
Ernennungsdatum mitteilt.
6S Vgl. Kirchlicher Amtsanzeiger 60 (1916) Nr. 54 S. 40 und den nicht gezeichneten Artikel:
Die Gründung des Caritasverbandes für die Diözese Trier, in: Caritas. Zeitschrift für Caritaswis-
senschafr und Caritasarbeit 21 (1916) 224 ff.
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Als Weihbischof der 13360 km2 großen Diözese mit über 1,3 Millionen Katholiken
in 13 Städten und 2 300 Landgemeinden firmte er fast 340 000 Menschen, konsekrierte
49 Kirchen und 8 Altäre; in manchen Jahren visitierte er bis zu 200 Pfarreien'<. Er
erteilte 118 Priester-, 384 Diakonen- und 466 Subdiakonenweihen, daneben 3 318mal
die Tonsur und die niederen Weihen6? Als Domkapitular nahm er an 126 der 172
Sitzungen des Trierer Domkapitels zwischen November 1915 und Februar 1935 teil68•
Dabei waren so unterschiedliche Angelegenheiten wie die Festsetzung der Eintrittspreise
für die Domschatzkammer (1,50 Mark im Jahre 1926), die Ordnung der Trierer
Fronleichnamsprozession, die Verwaltung der Weinberge der Hohen Domkirche oder
die Anschaffung von Paramenten mitzuberaten. Wortmeldungen und Anträge Mönchs
haben sich infolge der lakonischen Kürze der Domkapitelsprotokolle allerdings nur in
zwei Fällen aktenkundlich erhalten-", Als Geistlicher Rat gehörte er zum engsten
Beraterkreis des Bischofs und hatte gleichzeitig eine Referentenstelle im Bischöflichen
Generalvikariat zu versehen. In dieser war er verantwortlich für die Errichtung von
Pfarreien und Vikarien, führt die Korrespondenzen mit den Ordensgemeinschaften des
Bistums?", hatte sich mit gottesdienstlichen Fragen (Frühmesse, Bination, Stolgebühren)
zu befassen und alle Caritasangelegenheiten zu bearbeiten. Das beliebig gewählte Jahr
1919 zeigt anhand des Journals des Generalvikariates, daß Mönch von 3 813
Briefeingängen 457 Schreiben verantwortlich bearbeitere?".
Als Vorsitzender des Diözesancaritasverbandes organisierte er in Ausführung eines
Beschlusses der Fuldaer Bischofskonferenz vom August 1915 und im besonderen
Auftrag von Bischof Korum das Caritaswesen im Bistum Trier"-, Damit wurde die
Zusammenfassung und Koordinierung der zahlreichen karitativen Bestrebungen der
Orden, der Pfarrcaritas, der Vinzenz- und Elisabethenkonferenzen, der Frauen- und
" Die Zahlen basieren auf den im Kirchlichen Amtsanzeiger 1915 -1935 veröffentlichten
Pontifikalhandlungen Mönchs. Vgl. auch J. TREITZ.Michael Felix Korum. Bischof von Trier.
1840 -1921. Ein Lebens- und Zeitbild, München - Rom 1925,404. Zur Größe des Bistums Trier
werden hier die Zahlen im Handbuch des Bistums Trier 1912 S. III verwandt.
er Vgl. die im BATr Abt. 45 Nr. 10 -18 befindlichen Weiheprotokolle der Jahre 1916 bis
1935; 1915 nahm Mönch keine Ordination vor.
6. Vgl. Domkapitelsprotokolle 1915 -1935 im BATr Abt. 53, 6 Nr. 17 -18.
69 Am 31. 10. 1929 rügte er, daß die Erträge des Opferstocks der Marienkapelle zur Reinigung
des gesamten Domes verwandt würden. Am 2. 2. 1935, knapp zwei Wochen vor seinem Tod,
beantragte er die Instandsetzung der Domschatzkamrner, die in einem unwürdigen Zustand sei,
und sprach sich für eine bessere Beleuchtung des Westchors und des Drei-Königs- sowie des
Heilig-Kreuz-Altars aus. Vgl. Domkapitelsprotokolle a. a. O. Nr. 18 BI. 86 u. 169. Mönchs
Anregungen wurde stattgegeben.
70 Zwischen 1917 und 1932 wurden 49 Pfarreien kanonisch errichtet; vgl. Handbuch des
Bistums Trier, 19. Ausgabe 1938, S. 30. Ein Jahr vor Mönchs Tod zählte das Bistum Trier 49
Niederlassungen von 17 männlichen Ordensgenossenschaften mit 1 700 Mitgliedern und 318
Niederlassungen von Frauenorden und -genossenschaften mit über 5 600 Mitgliedern; vgl. JOH.
LENZ,Das Ordenswesen im Bistum Trier, in: Das Bistum Trier, Trier 1934, 61- 64,62.
71 Vgl. Journal des BGV 1919 im BATr Abt. 107 Nr. 79. Mönch fungiert darin als
"Referent 4".
72 Vgl. Protokoll der Fuldaer Bischofskonferenz vom 17. -19. August 1915 (Expl. im BATr
Abt. B III 3, 44 Bd. 10) S. 3 f. und 23 - 27 sowie oben Anm. 65.
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Mütterfürsorgevereine und der Mädchenschutzvereine erreicht. Die Not der Kriegszeit
erforderte ein Zusammenfassen aller Werke der christlichen Nächstenliebe und die
Erfahrungen der Nachkriegszeit mit Inflation, Wirtschaftskrise und hohen Arbeits-
losenzahlen haben die Richtigkeit des Zusammengehens aller Kräfte im nachhinein
eindrucksvoll bestätigt?". Wieder mögen einige Zahlen für sich sprechen. Im Kriegsjahr
1916 wurden durch die Initiative des Diözesancaritasverbandes über 3000 erholungs-
bedürftige Stadt kind er fast unentgeltlich auf dem Lande untergebracht; einige weitere
tausend Kölner Kinder wurden gegen eine geringfügige Gebühr ebenfalls in der Diözese
Trier beherbergt?". Das im Jahre 1918 gegründete Kindererholungsheim St. Antonius in
Münster am Stein, bestimmt für skrofulöse Mädchen bis zu 16 Jahren, widmete sich in
den Jahren 1921 bis 1926 an 55034 Pflegetagen 1 399 Kindern?". Die über die Grenzen
des Bistums Trier hinaus bekanntgewordene Kinderheilstätte "Maria Grünewald" bei
Wittlich, gegründet 1921, betreute bis zum Jahre 1935 fast 9000 an Tuberkulose
erkrankte Kinder?". In Trier gründete Mönch im Jahre 1926 ein Caritasschwestern-
seminar , das bis zur Auflösung durch das nationalsozialistische Regime am 1. Novem-
ber 1939 insgesamt 864 Schwestern als Kindergärtnerinnen, Fachlehrerinnen für Nadel-
arbeit und Hauswirtschaft, Jugendleiterinnen und Heimerzieherinnen ausbildete?",
Zahlreiche weitere kleinere Gründungen, mancherlei Sammlungen zugunsten der
notleidenden Bevölkerung in den zwanziger Jahren, die Beratungstätigkeit für Auswan-
derer im Bistum Trier sowie verschiedene Maßnahmen der Jugendfürsorge auf
Diözesanebene, die von Mönch initiiert wurden, sind bezeugt". Dem Deutschen
Caritasverband diente er in den Jahren 1920 und 1921 als dessen Vizepräsident unter
Lorenz Werthmann. Mönch ist eine der Persönlichkeiten gewesen, denen es zu
verdanken ist, daß der Dachverband im Jahre 1919 trotz erheblicher organisatorischer
und finanzieller Schwierigkeiten nicht zerbrach 79. Als Mitglied des Zentralvorstandes
73 VgI. den Bericht des Caritasdirektors von Trier und bis 1928 engsten Mitarbeiters von
Mönch, August VOGTEL:10 Jahre Caritasarbeit im Bistum Trier, in: Caritas im Trierer Land.
Festschrift zum 27. Deutschen Caritastag vom 25. - 29. Mai 1926 in Trier, Trier 1926, 84 - 92,
und aus späterer Sicht: P. FECHLER,Weihbischof Dr. Antonius Mönch, Wegbereiter der Caritas im
Bistum Trier, in: Caritas im Bistum Trier, Neckarrems 1964, 17 -19. Zu Vogrel vgI. den
unsignierren Beitrag ebd. 20-21 sowie WK 355.
,. Vgl. Kirchlicher Amtsanzeiger 60 (1916) Nr. 18 S. 97 f.
7S VgI. VOGTEL(wie Anm. 73) 89. Das noch bestehende Heim wird seit seinem Umbau im
Jahre 1980 als Übergangs-, Tages- und Erholungsheim für alte Menschen genutzt; vgl. Caritas im
Bistum Trier, in: Caritas aktuell Nr. 3/1984 S. 10-11,11.
76 VgI. "Stunden der Einkehr", Beilage zur "Trierischen Landeszeitung" vom 17.2. 1935
(Nachruf auf A. Mönch). Zur weiteren Enrwicklung der Heilstätte vg1.P. FECHLER,Heilstätte für
Kinder und Jugendliche Maria Grünewald b. Winlich/Eifel, in: 50 Jahre Caritasverband für die
Diözese Trier, Trier 1966, 64 ff. 1972 wurde die Heilstätte in ein Heim für geistig behinderte
Kinder und Jugendliche umgewandelt; vgl. J. ERTEL,Bildungs- und Pflegeheim Maria Grünewald in
Wittlieh, in: Caritas '72. Jahrbuch des Deutschen Caritasverbandes, Freiburg 1972, 250 f.
?7 VgI. die Aufstellung im Nachlaß von Weihbischof Albert Maria Fuchs im BATr Abt. 105
Nr. 2971 BI. 118 ff. Fuchs war Nachfolger Mönchs.
78 VgI. VOG1EL(wieAnm. 73)85-91.
79 VgI. H.-J. WOLLASCH,Caritasverband und katholische Kirche in Deutschland. Zur
Bedeutung des "Anerkennungsbeschlusses" der Fuldaer Bischofskonferenz vom Jahre 1916, in:
Caritas '72. Jahrbuch des Deutschen Caritasverbandes, Freiburg 1972,59 -75, 64 u. 73 f.
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und des Fachausschusses für Kinderfürsorge war er jedes Jahr zur Teilnahme an
mehreren Tagungen und Ausschußsitzungen verpflichtet; das Jahr 1929 sieht ihn zum
Beispiel in diesen Funktionen in Mainz, Freiburg und Münchens".
Antonius Mönch konnte ein derartig weitgefächertes Arbeitspensum nur leisten,
weil er einerseits in Trier und Rom eine fundierte theologische Ausbildung erhalten
hatte, andererseits sich als Pfarrseelsorger den Blick für die unterschiedlichen Bedürf-
nisse, Möglichkeiten und Mittel der Seelsorge geschärft hatte. Organisatorische Fragen
waren ihm ebenfalls nicht fremd. So lieferte er bei der Diözesansynode des Bistums Trier
1920 Sachbeiträge zu den Fragen der Schulaufsicht der Geistlichen, der Volksmissionen
und Exerzitien, der Caritas, der Standesvereine und der Vereinfachung der Visitations-
fragebögen'", Die Heilig-Rock-Wallfahrt des Jahres 1933 sah ihn als Leiter des
Presseausschusses, der über Monate hinweg Hunderten von Publikationsorganen im In-
und Ausland Rundschreiben und Drucksachen über die Wallfahrt übersandte. Überlie-
fert haben sich die verschiedensten Schreiben Mönchs an Personen, die er um solche
Beiträge "anbettelte", wie er sich selbst ausdrückt; hinzu kommen die Dankschreiben an
die Autoren oder besänftigende Briefe an solche, deren Veröffentlichungswünsche nicht
erfüllt werden konnren!",
Der Erfolg all dieser Aktivitäten ist letztlich aber nur dadurch erklärbar, daß Mönch
in den zwanzig Jahren seiner Trierer Tätigkeit stets das Vertrauen, die rückhaltlose
Unterstützung und die freundschaftliche Zuneigung der Bischöfe Michael Felix Korum
und (seit 1922) Franz Rudolf Bornewasser+' erfuhr. Das absolute Vertrauen, das Korum
in seinen Weihbischof setzte, wird dadurch dokumentiert, daß er Mönch zu seinem
Testamentsvollstrecker bestimmte, ihm also posthum ungehinderten Zugang auch zu
seinem persönlichen, privaten Schriftverkehr eröffnete. Dieses Amt mit "waschkörbe-
weisem" Aussortieren von Briefen und anderen Dokumenten hat sich Mönch nach
eigenem Zeugnis mit "ängstlicher Gewissenhaftigkeit" befleißigtH. Auch zu Bischof
80 Vgl. Caritas (wie Anm. 65) 35 (1930) 350 f. und 34 (1929) 184, 367, 459 u. 495.
81 Vgl. Diözesansynode des Bistums Trier 28. - 30. September 1920. Hrsg. vom Bischöflichen
Generalvikariat zu Trier, Trier 1920, 40, 78 f., 83, 92 u. 100.
82 Vgl. Wallfahrtsblatt zur Ausstellung des HI. Rockes im Heiligen Jahr 1933, Nr. 1 vom
23. Juli 1933, S. 5 sowie die z. T. noch nicht ausgewerteten Bestände des Presseausschusses im
BATr Abt. 90 Nr. 138 f. Zur Ausstellung des HI. Rockes 1933 vgl. zuletzt K. BOHR,
Kirchenpolitische Aspekte der Heilig-Rock-Wallfahrt von 1933, in: Kurtrierisches Jahrbuch 23
(1983) 105 -126. .
83 Zu Bornewasser, der das Bistum Trier bis zum Jahre 1951 lenkte, vgl. zuletzt A. THOMAS,
Art. Bornewasser , in: GATZ.Bischöfe 65 - 67. Aus der Feder von Alois Thomas erwarten wir im
Rahmen seiner vor dem Abschluß stehenden Erinnerungen aus der Zeit von 1933 bis 1945 eine
weitere grundlegende Würdigung Bornewassers.
84 Vgl. Schreiben Mönch an Kardinal Schulte von Köln vom 10.3. 1922 im Nachlaß Korum im
BATr Abt. 108 Nr. 718 BI. 11 u. 78. Der gesamte Faszikel 718 dokumentiert eine ausgeprägte
Animosität zwischen dem seit 1912 amtierenden Generalvikar Franz Tilmann (vgl. WK 349 f.) und
Mönch, der - wohl nicht zu Unrecht - annahm, Korum habe ihn und nicht den Generalvikar
deshalb zum Testamentsexekutor bestimmt, weil die Verwaltungsakten des Bistums säuberlich von
Korums Privatbriefen zu scheiden seien.
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Bornewasser hat der in seinem äußeren Verhalten bescheidene und schlichte, jedoch
leutselige Weihbischof bald ein durch gegenseitiges Vertrauen geprägtes Verhältnis
gefunden, zumal er einer der wenigen Trierer Bistumsgeistlichen war, die Bornewasser
vor seinem Amtsantritt 1922 kannte'". Bornewasser selbst berichtete am 4. Dezember
1934 in einer Rede anläßlich einer Korum-Gedächtnisfeier im Bischof-Korum-Haus in
Trier86 vor einem größeren Kreis von seiner ersten Begegnung mit Mönch. Der volle
Wortlaut der Ansprache ist nicht erhalten geblieben!", ein Teilnehmer erinnert sich88
jedoch an die Ausführungen des Bischofs. Bornewasser führte aus, Korum habe
anläßlich der Exequien für Kardinal Felix von Hartmann (t 11. November 1919) als
Senior des Episkopats der Kölner Kirchenprovinz die Traueransprache gehalten. Zu
diesem Zweck sei er zusammen mit seinem Weihbischof nach Köln gefahren und am
dortigen Hauptbahnhof vom Regens des Priesterseminars und ihm - Bornewasser -
als damaligem Subregens empfangen worden. Dabei sei ihm die Aufgabe zugefallen, den
Koffer des Trierer Weihbischofs zu tragen: "Und er war sehr, sehr schwer!" Drei Jahre
später habe Mönch ihm dann anläßlich seiner Ernennung zum Bischof von Trier
geschrieben: "Sie haben mir damals den Koffer getragen. Jetzt werde ich Ihnen helfen,
den noch schwereren Koffer der Diözese Trier zu tragen."
Bornewasser hat seinen "Kofferträger" als einen "gütigen, freundlichen Menschen, einen
unermüdlichen Arbeiter im Weinberge des Herrn, einen tieffrommen Mann Gottes,
einen vorbildlichen Priester und Bischof" geschätzr" und bekennt zwölf Jahre nach
Mönchs Tod im Jahre 1947 in einem Rückblick auf 25 Bischofsjahre, das tägliche
Memento für seinen verstorbenen Weihbischof vergesse er nie90• Offensichtlich hatte der
wortgewaltige Bischof, der in seinem Wappen einen Löwen führte, in dem Mann, dessen
Wappensymbole eine weiße Taube auf einem grünen Zweig waren, eine glückliche
Ergänzung gefunden.
IS Bornewasser nennt in einer Predigt am 15,3. 193b anl.illikh seines 70. Geburtstages neben
Mönch noch Domdechant Müller (vgl. Anm. 62), ferner den Geheimsekretär Korums, den
Späteren Neutestamentler am Trierer Priesterseminar, Perer Ketter (vgl. WK 176), sowie zwei
weitere ungenannte Trierer Geistliche. Vgl. A, HElNTZ (Hg.), Fels im Sturm. Predigten und
Hirtenworte des Erzbischofs Franz Rudolt Bornewasser, Bd. I: 1922 -1939, Trier 1969,
236 - 242, 240.
I, Es handelt sich dabei um heute nicht mehr bestehende Räumlichkeiten in der Nähe des
Domes zum Zwecke der Jugendarbeit, eine Art Jugendzentrale des Bistums. Vgl. Das Bischof-
Korum-Haus in Trier. Jugend-Haus für die Diözese Trier, Trier o. J. (= 1929).
87 Eine kurze Zusammenfassung der Rede findet sich in der" Trierischen Landeszeitung" Nr.
281 vom 6. 12. 1934. Bruchstücke der Ausführungen Bornewassers haben sich auch im Nachlaß
Heinrich v. Meurers im BATr Abt. 105 Nr. 2651 BI. 48 f. bewahrt. Der sich auf Mönch beziehende
Passus ist schriftlich nicht erhalten.
18 Freundlich'! Mitteilung von P. Franz Czarnecki CM, Trier.
n Vgl. Bornewassers Mitteilung an den Klerus über den Tod Mönchs im Kirchlichen
Amtsanzeiger 79 (1935) Nr. 57 S. 37.
'0 Vgl. Kirchlicher Amtsanzeiger91 (1947)Nr.137 S. 58 -62,58 sowieA. Htrsrrzfwie Anm.
85) Bd. 11: 1939 -1951, 548 - 556,549.
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Wenig bekannt ist, daß Antonius Mönch neben seiner rastlosen Tätigkeit auch ein
Mann der Feder war'". Immerhin zwanzig Veröffentlichungen, davon allein vierzehn im
"Pastor bonus", können nachgewiesen werdent-; sie verraten ein erstaunlich breites
theologisches, kirchenhistorisches, pastorales und vor allem karitaswissenschaftliches
und -praktisches Interessenspektrum.
Den ersten literarischen Versuchen des jungen Kaplans von Fraulautern haftet
naturgemäß noch die römische "Vergangenheit" an. Am Anfang steht eine Rezension
des von Lorenz Werthmann herausgegebenen Beichtspiegels in italienischer Sprache"? ,
den Mönch bei der "so überaus starken Zuwanderung italienischer Arbeiter" seinen
Amtsbrüdern, die des Italienischen nicht vertraut waren, empfahl. Der Beitrag "Die
,Söhne der Gefangenen' in Neu-Pompeji"?", der sich auf persönliche Beobachtungen in
Süditalien stützen konnte, stellte Geschichte und Leistungen einer 1892 gegründeten
Institution vor, die sich den minderjährigen Kindern von Inhaftierten widmete. Es folgte
ein Aufsatz über "Die Seelsorge der italienischen Arbeiter in Deutschland'?", in dem der
Autor klarstellte, "daß es mit bloßen Klagen über die Unwissenheit, Verkommenheit,
Unstetigkeit der italienischen Arbeiter" nicht getan sei. Vielmehr habe der katholische
Priester die Verpflichtung, sich über die Kollegen, Vorgesetzten, "ja selbst die
Unternehmer" Zutritt zu den ausländischen Arbeitskräften zu verschaffen und sie an der
Arbeitsstelle selbst zu besuchen. Auch solle eine "Centralstelle" für die Ausländerseel-
sorge in jedem deutschen Bistum geschaffen werden. Solche Anregungen seien zwar, wie
Mönch freimütig bekennt, nicht neu; für Trierer Verhältnisse zu Ausgang des
19. Jahrhunderts waren aber derartige Vorschläge noch ungewohnt, weil in solcher
Deutlichkeit noch nie zur Ausländerseelsorge aufgerufen worden war. Es folgte die
Rezension eines Werkes des Regensburger Dogmatikers und Religionsphilosophen
Joseph Sachs über "Die ewige Dauer der Höllenstrafen, neueren Aufstellungen
91 Lediglich der anonym erschienene Nachruf: WeihbischofDr. Amonius Mönch - Trier t. in:
Caritas. Zeitschrift für Caritaswissenschaft und Caritasarbeit 40 (1935) 65 - 69 macht auf einige
der Veröffentlichungen Mönchs aufmerksam, die sich mit karitativen Fragestellungen befassen.
Ein ebd. 68 erwähnter "Caritasgruß" ,den Mönch von 1928 bis 1932herausgegeben habe, war uns
nicht erreichbar. Vgl. auch oben Anm. 18.
92 Die Zahl zwanzig erhebt keinen Anspruch auf Vollständigkeit, da der u. U. weitere
Aufschlüsse gebende persönliche Nachlaß Mönchs verschollen ist. Nicht zu ersetzende Verluste
sind auch die bereits erwähnten "Römischen Tagebücher" und Mönchs "Geistliche Tagebücher",
die laut der in Anm. 16 erwähnten testamentarischen Verfügung unmittelbar nach seinem Tod
vernichtet werden sollten.
93 Italienischer Beichtspiegel mit einem Anhang italienischer Gebete für den Empfang der
hl. Kommunion und der letzten Ölung, Freiburg 1899. Die Rezension erfolgte im Pastor bonus 11
(1898/99) 440. Lorenz Werthmann, der Gründer und erste Präsident des Deutschen Caritasver-
bandes, hatte von 1877 bis 1884 als Germaniker in Rom studiert; vgl. F. EBERT,Lorenz
Werthmann 1858 -1921, in Nassauische Lebensbilder 6 (1961) 294 - 304, 295 f.
94 In: Charitas. Zeitschrift für die Werke der Nächstenliebe im katholischen Deutschland 5
(1900) 11 -16.
9S In: Pastor bonus 13 (1900/01) 160-165.
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gegenüber prinzipiell erörtert'?". Eine Empfehlung dieser in der thomistischen Tradi-
tion stehenden Schrift erschien Mönch deshalb ratsam, da "auch in Laienkreisen nicht
bloß die ewige Dauer der Hölle, sondern sogar ihre Existenz ... häufigem Zweifel
begegnet".
In der Zeit als Pfarrer von Baumholder sehen wir Mönch sechsmal publizistisch
tätig. Seine Beiträge sind nun im wesentlichen an den seelsorglichen Bedürfnissen einer
Diasporapfarrei orientiert. Den Auftakt bildete eine kritische Auseinandersetzung mit
dem Preußischen Fürsorge-Erziehungsgesetz vom 1.April 190097, das Mönch als
Praktiker gegen den renommierten Jesuiten Augustin Lehmkuhl verteidigte, wenngleich
er sich darüber klar war, daß ein staatliches Gesetz kein Allheilmittel sein könne: "Die
Quellen, aus denen die Verwahrlosung der Jugend entspringt, sind viel zu tief, als daß sie
sich durch gesetzliche Maßnahmen völlig eindämmen ließen." Es folgt ein ganz aus der
Sicht des Diasporageistlichen verfaßter Beitrag: "Apologetischer Unterricht in der
Karechese'?", in dem der Pfarrer von Baumholder dafür eintrat, die Jugend so früh wie
möglich an den Gedanken zu gewöhnen, daß es auch Andersdenkende gebe, die die
katholische Kirche in Wort und Schrift bekämpften. Eines der Mittel, die dagegen
einzusetzen seien, ist nach Mönch die" Vermittlung einer genaueren Kenntnis des
Protestantismus" schon bei älteren Schulkindern. Vorschläge, spottsüchtigen Nichtka-
tholiken "mit einer Tracht Prügel heimzuleuchten", wies er zurück: "Wir glauben zwar,
daß solche Argumente aposteriori zuweilen nichts schaden könnten, meinen aber doch,
daß sie auch für eine katholische Bevölkerung die sachliche Widerlegung nicht zu
ersetzen vermögen." Apologetische Belehrung sei "kein Sport artikel , sondern eine
notwendige Sache".
Die kritische Würdigung eines der Hauptwerke des Münsteraner Dogmatikers Franz
Seraph Renz: "Die Geschichte des Meßopfer-Begriffs oder der alte Glaube und die neuen
Theorien über das Wesen des unblutigen Opfers'?" schloß sich an. In der Frage des
Vortridentinischen Konsenses über den Meßopferbegriff war Mönch anderer Auffas-
sung als Renz, dessen Resultate "keineswegs befriedigen"; doch dürfe keiner an dem
"fleißigen Werk" vorübergehen, der die Meßopferfrage studieren wolle. Dem "Kreuz des
Seelsorgers" in einer Diasporapfarrei wandte sich Mönch in seinem Aufsatz: "Die
Rekonziliation bei Mischeheri'P?" zu. Er erweist sich darin als geschulter Kenner des
kanonischen Rechts, aber auch als Praktiker. Entsprechend einer in der Diözese
Ermland bereits geübten Praxis schlägt er in Rekonziliationsfällen die Zulassung zur
Beichte bei gleichzeitigem weiteren Ausschluß von der Eucharistie vor. Denn der Pfarrer
solle bei allem Eifer nicht so weit gehen, daß er den katholischen Partner einer
konfessionsverschiedenen Ehe "zwar aus der katholischen Kirche hinaus-, dafür aber in
eine andere Konfession hineinpredigt" .
96 Das Werk war im Jahre 1900 in Paderborn erschienen. Die Rezension Mönchs findet sich im
Pastor bonus 13 (1900/01) 189 f. Zu Sachs vgl. KOSCH4127.
97 Fürsorge-Erziehungsgesetz und Klerus, in: Pastor bonus 14 (1901/02) 172 -178.
91 In: Pastor bonus 15 (1902/03) 249 - 259.
99 2 Bde. Freising 1901 _ 02. Die Besprechungerfolgre im Pastor bonus 16 (1903/04) 87 - 89.
Zu Renz vgl. KOSCH3910 f.
100 In: Pastor bonus 16 (1903/04) 301-308.
119
Leichtere theologische Kost schlug Mönch schließlich in seinen beiden letzten uns
bekanntgewordenen Rezensionen vor. Es handelt sich bei den besprochenen Werken um
populär-aszetische Schriften des Beuroner Benediktiners Sebastian von Oer und des
Feldkireher Jesuiten Anton David, die er jenen empfiehlt, "denen die gewöhnliche
Erbauungslektüre unschmackhaft ist!O!". Zum Abschluß der Baumholder Zeit meldete
sich noch einmal der Praktiker zu Wort. In dem Beitrag: "Statistik auf dem
Pfarramre'"-", schlug Mönch - Jahre bevor die kirchlichen Behörden entsprechende
Beschlüsse faßten! 03 - als Hilfsmittel der Seelsorge jährliche Zusammenstellungen über
die Zu- und Abnahme der katholischen Bevölkerung, über den Sakramentenempfang,
die Mischehen, die Vereine und die Schulen in den einzelnen Pfarreien vor. Zur
Illustrierung seines Vorschlages fügte Mönch dem Beitrag einige von ihm erstellte
statistische Fragebögen bei.
Aus der kurzen Birkenfelder Zeit Mönchs kennen wir nur eine Publikation. Es
handelt sich um die Mitteilung eines in die deutsche Sprache übertragenen Ablaßbriefes
aus dem Jahre 1517, der sich im Pfarrarchiv Birkenfeld befand! 04. Wohl in Unkenntnis
dieser Edition hat Mönchs Amtsnachfolger in Birkenfeld den Ablaßbrief fünf Jahre
später erneut publiziert! os.
Ebenfalls nur eine Veröffentlichung ist aus Mönchs Zeit als Pfarrer von Neunkir-
chen bekannt. Eigentlich ist es nicht mehr als die knappe Mitteilung eines Urteilstenors
des Preußischen Kammergerichts vom 7. Juli 1911, das die Änderung der Willens-
erklärung eines nichtkatholischen Vaters in bezug auf die religiöse Erziehung seiner
minderjährigen Kinder nur dann anerkennt, wenn diese Willenserklärung noch zu
Lebzeiten des Vaters der zuständigen Schule mitgeteilt wird!06.
Knapp die Hälfte der bekannten Veröffentlichungen Mönchs stammen aus seiner
Zeit als Weihbischof. Sie sind vornehmlich der karitativen Theorie und Praxis
101 Es handelt sich um: S. v. OER, Unsere Schwächen. Plaudereien, Freiburg o. J. (= 1903)
sowie: A. DAVID,Von Weg und Steg. Bilder aus Natur und Leben für jung und alt, Feldkirch o. J.
(= 1903). Die Doppelrezension erschien im Pastor bonus 16 (1903/04) 523 f. Zu den beiden
Autoren vgl. KaSCH3327 f. bzw. 403 f.
102 In: Pastor bonus 17 (1904/05) 355 - 360.
103 Vgl. die Mitteilung des BGV Trier vom 22.9.1909, die kirchliche Statistik betreffend, im
Kirchlichen Amtsanzeiger 53 (1909) Nr. 60 S. 87. Die statistische Erfassung basiert auf einem
Beschluß der Fuldaer Bischofskonferenz vom Jahre 1908; vgl. Protokoll der Fuldaer Bischofskon-
ferenz vom 11. -13. August 1908 (Expl. im BATr Abt. B III 3, 44 Bd. 9) S. 2.
104 Vgl. Ein Trierer Ablaßbrief, in: Pastor bonus 19 (1906/07) 186 f.
lOS Vgl. G. REITZ,Aus der Geschichte der katholischen Pfarrei Birkenfeld, meist nach Urkunden
und Akten, Trier 1911, 109 -111. Der verdienstvolle Kirchenhistoriker Georg Reitz amtierte von
1907 bis 1914 als Pfarrer in Birkenfeld; vgl. WK 274. Reitz' Nachlaß im BATr Abt. 105 Nr.
1320 -1410a ist für die Historie der Pfarreien des ehemaligen Niedererzstiftes Trier nach wie vor
eine unerschöpfliche Fundgrube. P. KEES,Art. Reitz, in: Kurzbiographien von Mittelrhein und
Moselland (= Sonderheft 1971 der Landeskundlichen Vierteljahrsblätter) 303 ist die erwähnte
Pfarrgeschichte Birkenfelds unbekannt geblieben.
106 Vgl. Religiöse Erziehung der aus Mischehen hervorgehenden Kinder, in: Pastor bonus 25
(1912/13) 298.
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gewidmet. Den Anfang machte ein Schulungsvortrag über "Die Bedeutung der
freiwilligen Liebestätigkeit auf dem Gebiete der freien Wohlfahrtspflege", den er am
28. Oktober 1917 in Trier hielt und der in gekürzter Form erhalten ist107. Auf
besonderen Wunsch von Lorenz Werthmann, dem ersten Präsidenten des Deutschen
Caritasverbandes 101, erschien der Beitrag in sprachlich überarbeiteter Form und unter
Angabe der Quellenbelege kurz danach im Verbandsorgan "Caritas"109. Mönchs
wohlfahrtspolitisches Credo lautet: Nicht jeweilige Unter- oder Überordnung von
öffentlich-staatlicher und freier karitativer Tätigkeit, sondern sinnvolle Ergänzung im
gemeinsamen Zusammengehen, basierend allerdings auf "fröhlicher Selbständigkeit"
der organisierten katholischen Caritas. Der Begriff der Subsidiarität fiel noch nicht, war
aber der Sache nach zugrundegelegt und sollte praktisch erst eine volle Generation später
sprachliches Allgemeingut werden.
Über acht Jahre lang hat Antonius Mönch dann nichts mehr publiziert. Erst im Jahre
1926 erschien wieder ein Aufsatz aus seiner Feder, der unter dem Titel "Caritas und
Klerus" im "Pastor bonus" veröffentlicht wurde und gleichzeitig als Separatum an alle
Trierer Diözesangeistlichen zur Verteilung kam 110.In einer Zeit der größten wirtschaft-
lichen und sozialen Not machte Mönch darauf aufmerksam, daß jeder Geistliche als
minister Christi zu persönlichen Opfern, zur Unterstützung bestehender karitativer
Organisationen und zur Mitwirkung in Jugendämtern und bei der Jugendgerichtshilfe
verpflichtet sei. Daneben sei ständige Weiterbildung und Studium der Fachliteratur
unumgänglich, um den Beamten der staatlichen und kommunalen Wohlfahrtspflege
mindestens gleichwertig zu sein. Jeder Priester der Diözese müsse seinen Beitrag leisten:
"Alle Geistlichen ohne Ausnahme müssen es, vom Generalvikar angefangen bis zum
jüngsten Kaplan; niemand ist ausgenommen, auch nicht der Religionslehrer, der
Universitätsprofessor, der Domherr." Das geistliche Fundament eines solchen
Anspruchs formulierte Mönch in einer im gleichen Jahr aus Anlaß des in Trier
~tattfindenden Deutschen Caritastages erschienenen Veröffentlichung: "Liebe zu üben
ist nicht schwer, jeder Tag bietet die Gelegenheit und die Mittel dazu. Wohl aber ist es
einzig schön, ja göttlich, sie innerlich zu besitzen und ihre Taten zu verrichten. Und
darum sind die Jünger der christlichen Caritas die glücklichsten aller Christenmenschen,
und darum werden wir bis zu unserem Lebensende uns ihr verschrieben halten, denn das
Größte ist doch die Liebe, und Gott ist die Caritas'!"." Im darauf folgenden Jahr stellte er
107 Vgl. Einführung in die soziale Arbeit. Sammlung der Vorträge des von der Wohlfahrtsstelle
der KönigI. Regierung in Trier vom 24. bis 31. Oktober 1917 veranstalteten Lehrgangs zur
Einführung in die soziale Arbeit für ehrenamtlich tätige Frauen des Regierungsbezirks. Hrsg. von
der WohlfahrtssteUe der König!. Regierung zu Trier, Trier 1918, 86-96.
108 Vgl. den in Anm. 91 erwähnten Nachruf S. 66.
109 Vgl. Freie Liebestätigkeit und öffentliche Wohlfahrtspflege, in: Caritas. Zeitschrift für die
Werke der Nächstenliebe im katholischen Deutschland 23 (1917/18) 153-159.
110 Vgl. Pastor bonus 37 (1926) 1 _ 9 sowie die Caritasakten im BATr Abt. B III 15, 1 Bd. 2 BI.
81. Als Sonderdruck auch nachgewiesen im Gesamtverzeichnis des deutschsprachigen Schrifttums
1911-1965, Bd. 90, München _ New York - London - Paris 1979, 151.
~Jl Erschienen unter dem Titel: "Am größten ist die Liebe" (1 Cor. 13,13), in: Caritas im
Tnerer Land. Festschrift zum 27. Deutschen Caritas tag vom 25. - 29. Mai 1926 in Trier, Trier
1926, 132 -133.
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gegenüber allen wünschenswerten und zu fördernden Aktivitäten eine kernige Fröm-
migkeit, schlichtes Gebet und geistliche Lesung in Verbindung mit der aktiven Tat
christlicher Nächstenliebe als "Postulat der modernen Caritas" auf"2•
Die letzten drei Veröffentlichungen Mönchs aus den Jahren 1929 und 1931 scheinen
uns, wiewohl sechs bzw. vier Jahre vor seinem Tod verfaßt, bereits Rückblick und Bilanz
eines Mannes zu sein, der sich im Dienst der Diözese Trier aufgerieben hatte. In dem
Beitrag "Niedergang oder Aufstieg?"J" bezeichnet er sich zwar als Optimisten, doch ist
das Bild, das er von der kirchlichen Lage im Bistum Trier zeichnet, eher pessimistisch
gefärbt. Der steigenden Zahl der Mischehen, dem geringen Kommunionempfang, der
sinkenden Zahl der Priesterberufe, dem wachsenden Materialismus und Weltsinn sowie
den "bedrückenden" Ergebnissen der politischen Wahlen stellte er zwar Hinweise auf
den gestiegenen Sammeleifer für karitative Zwecke, auf zahlreiche neue Kirchenbauten
und auf den Aufschwung der Missionsgesellschaften gegenüber und verwies auf die
wachsende Teilnahme an Exerzitien und auf die im Aufschwung befindliche Freude an
der Liturgie hin. Aber das Resümee ist doch, "daß wir Katholiken in den letzten 70
Jahren fast zu viel erlebt haben. Erst das Vatikanische Konzil und die altkatholische
Bewegung, dann der Kulturkampf und seine Beendigung, dann die Umstellung auf
positive Mitwirkung im Staatsleben verbunden mit einem materiellen Aufstieg, dann das
furchtbare Geschehen des Krieges und der Revolution, dann der wirtschaftliche
Zusammenbruch und alles, was damit zusammenhängt."
In "Die Stunde des Priesrersw'" verlangte Mönch noch einmal von seinen
priesterlichen Mitbrüdern Solidarität mit der organisierten Caritasarbeit und forderte zu
persönlichen Opfern in jeder Beziehung einschließlich einer gewissen Indifferenz
gegenüber dem Besitz auf: "Es darf sogar eine gewisse Armut in unsere Wohnungen
einkehren, und von dem Wort ,standesgemäß' wollen wir keinen Gebrauch mehr
machen."
Mönchs letzte Publikation ist dem Mann gewidmet, der ihm nach eigenem Zeugnis
"doppelt und dreifach Vater war". Es handelt sich um die Veröffentlichung der Predigt,
die er zur zehnjährigen Wiederkehr des Todestages von Michael Felix Korum 1931 im
Dom zu Trier gehalten harte-!". In ihr zeichnete Mönch Korum als einen Theologen
"von ganz großem Format", dessen glühender Seeleneifer das Trümmerfeld, dem das
Bistum Trier nach dem Kulturkampf zu vergleichen gewesen sei, in einen blühenden
Gottesgarten verwandelt habe. Korums Leben sei ein Leben des Gebetes und der Aszese
gewesen und "wie ein Kapuziner kannte er den Gebrauch der Geißel". Wie weit die
112 Vgl. Ist der Vinzenzverein noch zeitgemäß?, in: Vinzenz-Blätter. Zeitschrift des Vinzenz-
vereins Deutschlands 15 (1927) 1 - 4.
113 In: Pastor bonus 40 (1929) 1-11.
114 In: Pastor bonus 42 (1931) 401-405.
115 Vgl. Michael Felix Korum - Bischofvon Trier. Gedächtnisrede des Hochwürdigsten Herrn
Weihbischofs Dr. Antonius Mönch, gehalten im Hohen Dom zu Trier am 8. Dezember 1931.
Hrsg. von der Bischof-Korum-Gedächmis-Stiftung, Trier 1931.
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fromme Erinnerung und die persönliche Zuneigung Mönchs zu Bischof Korum ging,
mag man daran ermessen, daß er zum Schluß seiner Ausführungen den Wunsch
aussprach, Korum zur Ehre der Altäre erhoben zu sehen.
v
Die beiden letzten Lebensjahre Mönchs sind von Ereignissen überschattet, die ihn
sowohl in der Sache als auch persönlich tief trafen: Die Machtübernahme durch den
Nationalsozialismus und dessen totalitäre, rassistische und extrem christentumsfeind-
liche Politik. Es ist hier nicht der Ort, die Trierer Bistumsgeschichte der Jahre 1933 bis
1935 zu schreiben; erwähnt sei nur, daß bereits in diesen Jahren fast 250 Fälle
dokumentiert werden können, in denen das nationalsozialistische Regime Trierer
Bistumspriester mit Unrechtsmaßnahmen wie beruflicher Diskriminierung, Schulver-
bot, Ausweisung, Verhören und Verwarnungen seitens der Gestapo, Gerichtsverfahren
und Freiheitsentzug verfolgtet!". Hier interessiert lediglich, wessen Mönch noch Zeuge
werden mußte, ehe der Kirchenkampf Ausmaße annahm, die noch zu Mönchs Lebzeiten
niemand für möglich gehalten hätte. Den Kampf gegen die katholische jugendt!? hat er
persönlich miterlebt, als anläßlich einer Visitationsreise im Dekanat Kirchen (Sieg) im
Frühjahr 1934 dem katholischen Jungmännerverein das Mitführen des Christusbanners
beim Empfang des Weihbischofs verboten wurde. Mönch hat erfolglos bei staatlichen
und parteiamtlichen Stellen gegen diese "Zurücksetzung der christlichen Religion"
protestiert 118 • Seine Befürchtungen und sein dokumentarisch überlieferter Pessimismus
hinsichtlich der Erfüllung des Reichskonkordates von 1933 seitens des NS-Regimesll9
fanden nicht nur durch derartige Vorfälle ihre Bestätigung. Auch die Sorge um "seine"
116 Vgl. dazu jetzt: Priester unter Hitlers Terror. Eine biographische und statistische Erhebung.
Im Auftrag der Deutschen Bischofskonferenz unter Mitwirkung der Diözesanarchive bearbeitet
von ULRICHVONHEHL,Mainz 1984, LXXXVII und ebd. Sp. 1275 -1413 den von Alois Thomas
und uns erarbeiteten biographischen Teil für das Bisrum Trier, der 780 politisch verfolgte Priester
in den Jahren 1933 bis 1945 nachweist.
117 Vgl. dazu L. EHSES,Der Kampf um die katholischen Jugendverbände in der Zeit des
Nationalsozialismus anhand der Akten des Bisrumsarchivs Trier. Ungedruckte wissenschaft!.
Arbeit, Trier 1963; B. SCHELLENllERGER,Katholische Jugend und Drittes Reich. Eine Geschichte
des katholischen Jungmännerverbandes 1933 -1939 unter besonderer Berücksichtigung der
Rheinprovinz, Mainz 1975; für den engeren Trierer Raum vgl. E. CHRJSTOFFEL,Der Weg durch die
Nacht. Verfolgung und Widerstand im Trierer Land während der Zeit des Nationalsozialismus,
Trier 1983, 31-104.
118 Vgl. den entsprechenden Schriftwechsel in der PA Mönch im BATr Abt. 84 Nr. 0701
BI. 18 -18c. In einem Schreiben an Bornewasser (vgl. BATr Abt. 134 Nr. 3 BI. 116) berichtet
Mönch von einem weiteren Vorfall im gleichen Dekanat, als ein Polizist sogar das Aufstellen von
Kolping- und Christusbannern in der Kirche verhindern wollte.
119 Vgl. L. VOLK,Das Reichskonkordat vom 20. Juli 1933. Von den Ansätzen in der Weimarer
Republik bis zur Ratifizierung am 10. September 1933, Mainz 1972, 245; E. ISERLOH,Vom
Abschluß des Reichskonkordats bis zur Ratifikation, in: Trierer Theologische Zeitschrift 72 (1963)
39 - 52, 51 f.; B. STASIEWSKI,Akten deutscher Bischöfe über die Lage der Kirche 1933 -1945,
Bd. I: 1933 -1934, Mainz 1968, 421 f:
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Caritas im Bistum Trier hat ihn in der letzten Lebenszeit gequält, mußte er doch mit
ansehen, daß Bestrebungen gegen die kirchliche Caritasarbeit und zugunsten des sich
aller "Konkurrenz" erwehrenden nationalsozialistischen Winterhilfswerkes im Gange
waren, die im "Sammlungsgesetz" vom 5. November 1934 mündeten, das insbesondere
die Caritas-Straßensammlungen ausschalreret>". Gerade in dieser letzten Zeit, bezeugt
Bischof Bornewasser , hätten "unkundige und nicht wohlwollende Menschen" Mönch in
jener Hinsicht viel Kummer bereiter'?",
Ein weiteres trauriges und düsteres Kapitel sind die rassistischen Übergriffe, denen
sich Mönch nach der sogenannten "Machtergreifung" seitens der Nationalsozialisten
ausgesetzt sah. Nach dem Sprachgebrauch des Regimes war er "Halbjude" und noch drei
Jahre nach Mönchs Tod forderte das Berliner Polizeipräsidium vom Pfarrer in
Leimersdorf eine Abschrift des Kirchenbucheintrags der Taufe seiner Mutter "mit
sämtlichen im Taufregister vorhandenen Vermerken über den Täufling" an 122. Aber
auch zu Mönchs Lebzeiten hatte man schon zu Mitteln gegriffen, die ihn psychisch
schwerwiegend belasten mußten. Glaubwürdige Zeugen berichten, daß Mönchs
Beichtstuhl im Westchor des Trierer Doms mit verfaultem Obst und übelriechenden
Eiern beworfen wurde, und daß Unbekannte an seinem Beichtstuhl ein Schild mit der
Aufschrift "Beichtet nicht bei Juden!" befestigten 123. Bischof Bornewasser ging in seiner
Predigt aus Anlaß des Todes von Mönch auf diese Vorfälle ein. Mönch habe es tief
geschmerzt, "als unter dem Einfluß gewisser zeitbedingter Auffassungen unfeine
Menschen in unfeiner Weise bittere Wermutstropfen in den heiligen Strom der
Verehrung und tiefsten Sohnesliebe zur gütigen Mutter glaubten hineingießen zu
müssenl24". Die im Dom versammelten Vertreter der Regierung, die mittleren Chargen
der Partei, der Stadt und der Behörden - die höheren Grade hatten sich von der
Teilnahme dispensiert - sowie die Priester und die zahlreichen Gläubigen verstanden,
was hinter den Worten des Bischofs stand.
Eine uns heute fast selbstverständliche Frage muß wenigstens kurz angeschnitten
werden. War es nicht möglich, eine seit dem Jahre 1933 in derartiger Weise bedrohte
120 Vgl. dazu K.]. VOLKMANN,Die Rechtsprechung staatlicher Gerichte in Kirchensachen
1933 -1945, Mainz 1978, 77 - 87.
121 Vgl. den Text der Ansprache bei den Exequien für Mönch am 18. 2.1935 bei HElNTZ(wie
Anm. 85) 191 -194, 193. Das Trierer Bistumsblatt .Paulinus'' übernahm in seiner Ausgabe vom
24.2.1935 S. 2 diesen Passus ebenso wie die "Trierische Landeszeirung" vom 19.2.1935. Der
"Trierische Volksfreund" vom gleichen Tage glättet etwas und gibt den Ausspruch so wieder: "in
der letzten Zeit, wo andere Menschen ein falsches Urteil über die katholische Caritas ausspra-
chen".
122 Vgl. Pfarrakten Leimersdorf im BATr Abt. 70Nr. 3378 BI. 30 f. sowie PAMönch im BATr
Abt. 84 Nr. 0701 BI. 19a -19b. Mönchs Mutter hatte den Lebensabend bei ihrem Sohn verlebt und
war am 31. 1. 1920 im 94. Lebensjahr in Trier gestorben; vgl. Pfarrbuch der Trierer Dompfarrei
1827 -1936 (Verkartung von Dechant H. Wurringen 1937) im BATr Abt. 77 Nr. 10 S. 37.
123 Unsere espräche mit zahlreichen Zeugen der damaligen Zeit ergaben, daß diese Vorfälle
nicht nur in der Stadt, sondern auch in weiten Bereichen der Diözese Trier bekannt waren.
124 Vgl. den Text bei HEINTZ(wie Anm. 85) 193. Die in Anm. 121 genannten Zeitungen
übernahmen diesen Passus.
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Persönlichkeit nach Rom zu ziehen? Gab es nicht das Beispiel eines Ludwig Kaas? Hätte
Antonius Mönch länger gelebt, wenn ein solcher Weg beschritten worden wäre? Wir
müssen gestehen, daß die verfügbare Aktenlage keinen Hinweis auf derartige Überle-
gungen oder gar konkrete Pläne bietet. Die Quellen schweigen, und es ist überdies mehr
als fraglich, ob solche etwa stattgehabten Erörterungen überhaupt hätten schriftlich
fixiert werden können und dürfen. Persönlich sind wir allerdings der Ansicht, daß
Mönchs erwähnte Forderung des persönlichen Opfers auch für ihn selbst keine
Makulatur war und von ihm für den vorliegenden Fall angewandt worden ist. Auch ein
Wort des Jahres 1931 wird für ihn zwischen 1933 und 1935 Geltung gehabt haben:
"Mancher von uns wird sterben müssen, ehe es wieder Tag wird, aber der Priester als
Vertreter Christi, das Priestertum, lebt ewig, und an ihm werden sich die Wogen der Not
und der Gottlosigkeit brechen, wenn es seine Stunde erkannt hatl2S,'"
In der Nacht zum 10. Februar 1935 wurde Antonius Mönch, dessen Arbeitskräfte
infolge übermäßiger Belastung schon seit längerer Zeit behindert gewesen waren, von
einem Schlaganfall getroffen, an dessen Folgen er am Morgen des 14. Februar 1935
verstarb. Ab dem Nachmittag des gleichen Tages begann für drei Tage das, was man
durchaus als Demonstration der katholischen Bevölkerung Triers bezeichnen kann:
mehr als 30 000 Menschen defilierten an dem in seiner Kurie in der Windstraße
Aufgebahrten vorüber. Die Beteiligung an den Exequien am 18. Februar 1935 war
derart groß, daß die Zeitungenvs die Gläubigen zahlenmäßig nicht mehr abschätzten,
sondern nur noch von ungezählten "Scharen" berichteten. Mehrere Bischöfe und Abte
sowie viele Vertreter der deutschen Domkapitel nahmen an der Beisetzung teil. Von den
Beileidschreiben haben sich nur die "offiziellen", d. h. die an Bornewasser bzw. das
Domkapitel adressierten, erhalten 127. Aus ihnen spricht die Wertschätzung, die der
Verstorbene genoß: manche Bischöfe betrauern den Freund, der Mönch ihnen gewesen
sei. In einigen Schreiben klingt auch die Sorge darüber an, daß ausgerechnet in einer
derart stürmischen Zeit Bornewasser einen engen und so kenntnisreichen Mitarbeiter
habe verlieren müssen 128.
125 Vgl. A. MÖNCH.Die Stunde des Priesters (wie Anm. 114) 405.
126 Wir stützen uns hier auf die Zeitungsberichte, die vom 15. bis 24. Februar 1935 in folgenden
Organen erschienen und sich zum größten Teil in der PA Mönch im BATr Abt. 84 Nr. 0703
befinden: ..Trierische Landeszeitung" , "Trierischer Volksfreund" , "Paulinus", .Koblenzer Volks-
zeitung" , "Luxemburger Wort", "Saarbrücker Landeszeitung" . Weitere Nachrufe finden sich im
Speyerer Sonntagsblatt "Der christliche Pilger" 88 (1935) 176 (Ausgabe Nr. 8 vom 24.2.1935, die
uns freundlicherweise H.Guido Nonn vom Archiv des Bistums Speyer besorgte); in: "Unsere Liebe
Frau von Hirnmerod" 14 (1935) 19 f.; in der Zeitschrift "Caritas" 40 (1935) 56 sowie, wie
mehrfach erwähnt, 65 - 69; schließlich überaus knapp im ,.paulinuskalender" 15 (1937) 32. Diese
weniger bekannten Nekrologe sind nun ebenfalls der PAMönch a. a. O. beigefügt; gleiches gilt von
den Publikationen Mönchs.
127 Sie befinden sich in der PA Mönch im BATr Abt. 84 Nr. 0701 und 0704.
12' So schreibt Bischof Clemens August v. Galen am 18. 2. 1935 an Bornewasser. "Wie
bedrohlich sind die Zeichen der Zeit. Wäre es nicht gut, wenn wir uns einmal wieder im kleineren
Kreis besprechen würden?" (PA Mönch a, a. O. unpag.)
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Antonius Mönch wurde in der Weihbischofskapelle des Trierer Domkreuzgangs
beigesetzt und ruht neben seinen Vorgängern Wilhe1m Günther, Godehard Braun,
Johann Jakob Kraft, Heinrich Feiten und Kar! Ernst Schrod; auch seine Nachfolger
Albert Maria Fuchs und Heinrich Metzroth fanden ihre letzte Ruhestätte später an
diesem Ort129• Nach dem 2. Weltkrieg, am 3. Oktober 1945, hat die Zivil gemeinde
Holzweiler , um den aus ihrer Mitte "hervorgegangenen Bekennerbischof zu ehren und
sein Andenken ob seines mannhaften Eintretens für die Religion seiner und eurer Väter
auch in dem Gedächtnis der kommenden Geschlechter stets wachzuhalten", eine ihrer
Straßen nach dem verstorbenen Weihbischof benannt 130. Die Antonius-Mönch-Straße
ist klein und das Gedächtnis der Menschen bekanntermaßen schlecht. Lesenswert und
gültig sind aber bis heute die Schlußsätze des Testamentes von Antonius Mönch
geblieben:
"Alle, die ich je gekränkt oder irgendwie an Leib und Seele geschädigt habe, bitte ich
demütig um Verzeihung. Alle, die mir noch im Tode oder nach dem Tode gut sein
wollen, bitte ich um das Almosen ihres Gebetes für meine arme Seele. Allen ohne
Ausnahme empfehle ich noch aus dem Grabe die Caritas- "."
129 Ursprünglich wollte der bescheidene Mönch auf dem Domfriedhof bestattet werden. Vgl.
die testamentarische Anweisung (oben Anm. 16) an seine Schwester Anna, die seine Universalerbin
war, weil sie sonst unversorgt geblieben wäre. Nach ihrem Tod 1940 wurde das gesamte
Vermögen, "wie es mein verstorbener Bruder verfügt hat", kirchlich-karitativen Zwecken
zugeführt; vgl. PA Mönch a. a. O. Nr. 0701 Fasz. III unpag. Die Weihbischofskapelle, 1935 in
keinem sehr würdigen Zustand, wurde laut einem Beschluß des Domkapitels vom 9. 12.1935 im
Jahre 1936 gründlich erneuert. Die als "technisch nachlässig gearbeitet" bemängelte Grabplatte
Mönchs findet sich noch heute vor. Vgl. Domkapitelsprotokolle im BATr Abt. 53,6 Nr. 18 BI. 180
u. 186.
130 Vgl. PA Mönch a. a. o. BI. 21 sowie "Paulinus" 71 (1945) Nr. 7/8 vom 1. 12. 1945
S.8.
13~ Vgl. PA Mönch a. a. O. Nr. 0701a Fasz. II unpag.
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HUBERT SOCHA SAC
Die Mitverantwortung der Laien nach dem neuen
Kirchenrecht (11.Teil)
Professor Dr. Bernhard Puschmann SAC, Vallendar, zur Vollendung
des 75. Lebensjahres
n. Mitverantwortung im Bereich des besonderen Dienstes
Von dem durch die christliche Initiation allen aufgetragenen Grunddienst, den die
Kirchenglieder im eigenen Namen leisten, ist der im Namen der Kirchel73 ausgeübte
besondere Dienst zu unterscheiden, der auch Laien offensteht (vgJ. cc, 150,228 § 1,
231)174. Der besondere Dienst der Laien baut auf der gemeinsamen sakramentalen
Berufung aller Gläubigen auf, verlangt darüber hinaus jedoch eine kirchenamtliche
Sendung, die vielgestaltig erfolgt, z. B. als Beauftragung, Zulassung, Amtsübertra-
gungl7S, Einsetzung, Bestätigung oder "Nihil obstat17614•
Beim besonderen Dienst der Laien kann es sich um allen Getauften zugängliche
Aufgaben des christlichen Grunddienstes handeln, die auf Grund des amtlichen Auftrags
ausdrücklicher mit dem Wirken der Hierarchie verbunden werden 177, aber auch um
einzelne Tätigkeiten, die an sich zum Dienst der ordinierten Hirten gehören 178. In jedem
Fall sind Gläubige durch den besonderen Dienst stärker in die amtlich verfaßte
Dienstgemeinschaft der Kirche und damit in die spezifische Verantwortung des
Bischofskollegiums einbezogen. Ihr Tun ist, freilich dtfferenziert je nach Inhalt und
Betrauungsform, ein Handeln der Kirche selbstl79 und deshalb eingehender der
kirchlichen Ordnung unterstellt. Laien, die im besonderen Dienst stehen, bleiben Laien
~nd verwirklichen laikaie Mitverantwortung. Diese gründet jedoch nicht ausschließlich
m der gemeinsamen, alle Gläubigen verpflichtenden Erwählung, sondern leitet sich
unmittelbar aus der nichtsakramentalen und rechtlich nicht beanspruchbaren
180
Indienstnahme durch die kirchliche Autorität ab.
17J Vgl. ce. 116 S 1,301 S 1,675 S 3, 1174 S 2, 1282.
17< Vgl. TWOMEY,The new code (Anrn. 83) 368 - 375; dalla Torre, La collaborazione
(Anrn. 28) 140-165.
17S Vgl. P. G. MARCUZZI,Gli uffici ecdesiasrici nel nuovo codice di dirirre canonico, in:
Apollinaris 56 (1983) 422-431; THILS,Les laics (Anm. 76) 44-48.
176 W. AYMANS,Die Träger kirchlicher Dienste, in: HdbKathKR 190; vgl. PUZA, Der Laie
(Anm. 21) 101.
117 Vgl. Vaticanum II LG 33,3.
178 Vgl. Vaticanum II AA 24, 5; cc. 301 S 1,766; THILS,Le nouveau code (Anm. 10) 282.
179 Vgl. cc, 834 S 1,837 S 1, 1173 f.
180 Vgl. cc, 228,229 S 3, 230 S 1; dalla Torre, La collaborazione (Anrn. 28) 164. - CORECCO
(Vorausetzungen [Anrn. 8J 25 f. Anrn. 36) scheint den Laien einen Rechtsanspruch auf die
Ausübung des "munus regendi" auch im Namen der Kirche zusprechen zu wollen.
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Solche übertragene oder delegierte Verantwortung-+' können Laien, einzeln oder
vereinigr+!", in der Verkündigung'<", der Heiligungsaufgabew+, der sozial-karitativen
Tätigkeic'J! oder im Bereich der Leitung186 übernehmen. In Frage kommen hier aber
auch Dienste, die nicht bloß einzelne Funktionen, sondern Gesamtkomplexe pastoralen
und kirchenamtlichen Handeins umfassen, wie z. B. das Wirken der haupt- oder
nebenberuflichen Laienseelsorger"!", die Mitarbeit in verfassungsrechtlichen Gre-
mien188 oder die Teilnahme am Apostolat einer öffentlichen Körperschaftw''.
III. Mitverantwortung im Bereich des Dienstes der Hierarchie
Wenn von der Mitverantwortung der Laien gesprochen wird, geht es in der Regel um
die Frage, ob und wie weit grundsätzlich alle Kirchenglieder auf den besonderen Dienst
der Kleriker bestimmend einwirken können19o• Steht die Prüfung dieser Möglichkeit
ausschließlich im Vordergrund des Interesses, wird leicht übersehen, daß es sich hier um
eine nachgeordnete Verwirklichungsform der allgemeinen christlichen Verantwortung
handelt, daß diese viel grundlegender und umfassender anzusetzen ist191• Andererseits
hat freilich die eingeengte Fragestellung auf Grund des apostolischen Subjektcharakters
des ganzen Gottesvolkes auch ihre Berechtigung. Dabei weist bereits der Begriff
"Mitverantwortung" auf immanente Grenzen der rechtlichen Beeinflußbarkeit kirch-
licher Autoritätsträger hin192•
181 AYMANS(Die Träger [Anm. 176] 192, 197) spricht von komplementären Diensten im
Unterschied zum konstitutiven Dienst der Kleriker.
182 Vgl. ce. 298 § 2,300 f., 312-320, 517 § 2.
183 Als Katecheten, Religionslehrer, Theologiedozenten, Prediger; vgl. ce. 229 § 3, 253 § 1,
759,766,776,804 § 2, 805, 810 § 1,812; AYMANS,Begriff (Anm. 155) 537; O. STOFFEL,Die
Verkündigung in Predigt und Katechese, in: HdbKathKR 542 - 544.
184 Als Küster, Organisten, Chorleiter, Kantoren, Kommentatoren, Ministranten, Lektoren,
Akolythen, Kommunionhelfer, Leiter von Wort- und Anbetungsgottesdiensten, Tauf- und
Sakramentalienspender, Trauassistenten; vgl. ce. 145 f., 228 § r, 230, 834 § 2,861 § 2, 872, 892,
910 § 2, 911 § 2. 934 § 2, 943,1112,1168,1174 § 2.
185 Vgl. ce. 216, 298 § 1,300,1286.
186 Als Kanzler, Notar, Kirchenanwalt, Bandverteidiger , Vernehmungsrichter , beratender oder
erkennender Richter, Diözesanökonom oder Verwalter sonstigen kirchlichen Vermögens; vgl.
ce. 129 § 2,482 f., 494 § 1,956,1279 § 2, 1280, 1282, 1287 § 1,1421 § 2,1424,1428 § 2,
1435.
187 Missionare, Katechisten, Pfarrhelfer, Pastoral- und Gemeindereferenten; vgl. ce. 517 § 2,
784,785 § 1.
188 Ökumenisches Konzil, Partikularkonzil, Diözesansynode, Diözesan- und Pfarrpastoralrat.
Diözesan- und Pfarrvermögensverwaltungsrat; vgl. ce. 228 S 2, 339 § 2,443 §§ 4 - 5,460,463 § 1
n. 5, § 2,492 § 1,512 § 1,536 f.
189 Institut des geweihten oder apostolischen Lebens, Personalprälatur. vgl. cc. 296, 303, 306,
311,312 § 2, 573, 579, 590, 607, 673, 675 § 3,710,731; Kongregation für die Ordensleute und
Säkularinstitute, Wesentliche Elemente (Anm. 92) Nr. 23 - 27,32,41 f., 49, IX.
190 Vgl. z. B. AVMANS,Mitverantwortung (Anm. 117) 7 f.; OBERRÖDER,Aspekte (Anm. 93);
L. KARRER,"Damit sie das Leben haben ... " (joh 10, 10). Das Recht der Gemeinde auf Seelsorge:
Versäumnisse und Perspektiven, in: Diakonia 15 (1984) 12; ZERFASS,Gemeinde (Anm. 168)
35.
191 Siehe oben D.1.
192 Vgl. TH. MAUNZ,Deutsches Staatsrecht, München 201975, 86; G. HUECK,Betriebsverfas-
sungsrecht, in: EvStL2 Sp. 207.
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· .. Sie
h~tte die Zerstörung der gottgeschenkten Würde und Freiheit aller Gläubigen zur Folge,
die außerhalb der Christusbindung nicht bestehen können. Daß die Kirche ganz auf die
zuvorkommende Liebe Gottes angewiesen und von ihr abhängig ist, soll ja gerade im
verbindlichen Wirken der Hirten ausgedrückt und garantiert werden. Dadurch erfährt
auch deren Leitungskompetenz selbst eine wesentliche Einschränkung; sie vermag
keineswegs autonom über sämtliche Lebensäußerungen der Kirche zu verfügen, sondern
hat diesen lediglich als Organ Christi zu dienen.
Von daher ist es ebenfalls ausgeschlossen, daß Laien in derselben Weise und im
gleichen Umfang wie Kleriker über kirchliche Angelegenheiten entscheiden und
mitentscheiden. Das müßte zur Blockierung und faktischen Abschaffung des hierarchi-
schen Dienstes und damit zur Beseitigung der katholischen Kirche führen 195.Es ist
theologisch widersprüchlich, wenn man nicht nur terminologisch an der konstitutiven
Unterscheidung zwischen Laien und Klerikern festhalten will (vgl. c. 207 § 1), auf der
anderen Seite aber das, was die Differenz zwischen beiden ausmacht, nämlich die in der
Ordination gründende geistliche Vollmacht (Weihe- und Leitungsgewalt)196, für alle
Gläubigen beansprucht'P".
2. Möglichkeiten zur Mitwirkung
Die unverzichtbare Stellung des apostolischen Amtes macht es notwendig, die
Kirche und ihre verfassungsprägenden Teilgliederungen rechtlich als nichtkollegiale
Personengesamtheiten zu charakterisieren (c. 115 § 2)198.Diese sind jedoch eingebettet
in die fundamentale Communiostruktur, die den Gesetzgeber veranlaßte, den Laien ein
weites Feld zur Mitwirkung bei der Ausübung des apostolischen Leitungsdienstes zu
eröffnen (vgl. c. 129 § 2).
2.1 Achtung und Mitsorge
Die Beteiligung der Laien an der Verantwortung der Hirten setzt voraus und beginnt
bereits damit, daß sie den gottgewollten Auftrag der Ordinierten respektieren 199.Diese
Anerkennung zeigt sich nicht zuletzt in der Förderung aufkeimender Berufungen für den
besonderen Hirtendienst-?", im geistlichen Eintreten für die Vorsteher-?' sowie in der
Bereitstellung der erforderlichen wirtschaftlichen Mittel für deren Mühen-'".
19S Vgl. J. RATZINGER.Geleitwort, in: Ph. DeJhaye/L. Elders (Hrsg.), Episcopale Munus.
Recueil d'etudes sur le minisrere episcopal offenes en hommage a Son Excellence Mgr. J. Gijsen,
Assen 1982, XI-XVI.
196 Ce. 129 § 1,274 S 1; vgl. PAULVI., Anspr. vom 20. 11. 1965 (Anm. 4) 985; oben
C.I1I.4.
197 Siehe z. B. PUZA.Strömungen (Anrn. 63) 167 f., 176 f.; DERS.• Der Laie (Anrn. 21) 99;
N. GREINACHER.Christenrechte in der Kirche, in: ThQ 163 (1983) 198.
198 R. PUZA.Die Teilkirche und ihr Recht im neuen Codex, in: ThQ 164 (1984) 38 .
. 199 Ce. 205,212 §§ 1,3,218,227,750 -754; vgl. W. BEINERT.Theologie - Tradition -
kirchliches Lehramt, in: Catholica 38 (1984) 190. - Dem entspricht die an die Vorsteher gerichtete
Aufforderung des CIC, die gottgeschenkte Sendung der Laien zu achten (cc. 394, 529 S 2).
200 Ce. 233 S 1,234 S 1.
201 Vgl. ce. 528 S 2, 839,930 S 2.
202 Ce. 222 S 1, 946, 1254 S 2, 1260, 1261 S 1.
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Verehrte Abonnenten und Leser!
Im Heft 11/85 der Trierer Theologischen Zeitschrift hat sich
in den Aufsatz Socha / Die Mitverantwortung der Laien nach
dem neuen Kirchenrecht (2. Teil) der Druckfehlerteufel ein-
geschlichen: Auf Seite 1.29 fehlt unter dem Passus ,,1..Gren-
zen" nach der 3. Zeile ein Stück Text. Diese TextsteIle haben
wir der Vollständigkeit halber als Seite 1.29a umseitig nach-
gedruckt und diesem Heft beigelegt.
Die Schriftleitung
1. Grenzen
Da es die eigentümliche Aufgabe der Hierarchie ist, das lebenspendende und
versöhnende Wirken Christi im Heiligen Geist zu repräsentieren 193, kann es keine totale
Demokratisierung des Gottesvolkes, keine Entscheidung aller über alles geben 194. Sie
2.2 Christ sein
Indem ein Christ an dem Ort, der gerade ihm in Kirche und Gesellschaft anvertraut
ist, danach strebt, seiner Taufweihe möglichst gut zu entsprechen, zeigt er sich nicht nur
verantwortlich für die allen gemeinsame Sendung-v', sondern leistet er auch einen
wichtigen mittelbaren Beitrag zum Gelingen des Einigungsdienstes der Hirten. Dieser
zielt ja darauf hin, die zugeordnete Gemeinschaft der Mitglaubenden zu einem
kraftvollen Werkzeug Christi werden zu lassen+". In dem Maße, wie ein Getaufter als
glaubwürdiger Bote des Evangeliums lebt, kommt auch die eigene Gabe der amtlichen
Apostelnachfolger zum Tragen-'". Das Fruchtbarwerden ihres Handelns an Christi Statt
kann nicht mit rechtlichen Mitteln erzwungen und abgesichert werden. Es ist wesenhaft
auf die bereitwillige Aufnahme, Zustimmung, Aneignung und Mitwirkung der ange-
sprochenen Gläubigen angewiesen, insbesondere aber darauf, daß jeder einzelne das
ihm an seiner Stelle von Gott Aufgegebene ganz tut206• Fast alle Aufgaben und die ihnen
korrespondierenden Pflichten und Rechte, die der CIC dem Diözesanbischof207, dem
Pfarrer-v! und den Seelsorgern insgesamt+" zuerkennt, haben lediglich dann eine
Chance der Realisierung, wenn und insoweit sich von diesen Normen alle Diözesan- und
Pfarrangehörigen nicht nur als Objekte, sondern auch als aktive Subjekte betroffen
fühlen-!". Der Gesetzgeber spricht mit seinen an den jeweiligen Hirten gerichteten
Erwartungen, Anregungen und verbindlichen Impulsen die ganze kirchliche Gemein-
schaft als Träger des einen universalen Apostolates anll1.
2.3 Beratung
Wenn der Heilige Geist das ganze Volk Gottes belebt, lenkt und sendet, ist es
theologisch notwendig, daß sämtliche Lebensvollzüge dieses Volkes und damit auch der
Leitungsdienst aus einem Klima hervorgehen, das durch Gesprächsbereitschaft, Infor-
193 Siehe oben C.I1I.
194 OSERRÖDER,Aspekte (Anm. 93) 9, 17 - 20.
203 Siehe oben D.1.
204 Siehe oben C.I11.3.
20S HEMMERLE,Merkmale (Anm. 54) 43.
206 Vgl. cc. 519, 748 S 2, 776, 1740, 1741 n. 3; OBERRÖDER,Aspekte (Anrn. 93) 21 f.;
G.-M. GARRONE,L'eveque er ses futurs pretres, in: Episcopale Munus (Anrn. 195) 350 - 361.
207 Ce. 277 S 3, 383 - 389,392,394,536 r., 782 S 2, 791, 813,823, 1064.
208 Ce. 519,528-530,534,776 f., 851, 867, 914.
20. Ce. 233,275 S 2,276,281,284- 289, 564, 566 SI, 771, 773, 794 S 2,890,906,1001,
1063, 1072, 1128, 1252.
210 Vgl.ee. 233,394,774,776,779,787 f., 794S 1,798,822 L,837 S 2,867,890,899,906,
914, 1001, 1043, 1063, 1069, 1247 f., 1252.
211 Vgl. ce. 369, 393, 515 SI, 532, 786, 837 SI, 998.
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mation und Austausch geprägt ist212• Die Bedürfnisse der Menschen, denen das
Evangelium gilt, sind so immens, die Situationen, in die hinein die Kirche einzupflanzen
ist, so komplex und die dabei anzuwendenden Mittel und Methoden so vielfältig, daß
auch aus soziologischen Gründen der beratende Dienst aller an allen im Gottesvolk ein
unabdingbares Erfordernis darstellt. Wie die Hierarchie ihre eigene Gabe angesichts der
gottgeschenkten Berufung und Freiheit aller Gläubigen in der Regel dadurch ins Spiel
bringt, daß sie ratend, ermunternd und argumentierend zu persönlichen Gewissensent-
scheidungen hilft213, so ist die freimütige Meinungsäußerung der Laien, in der sie ihre
Glaubenserfahrung, Sachkenntnis und Sicht zu kirchlichen oder gesellschaftlichen
Fragen den Hirten zur Verfügung stellen, die gewöhnliche und wichtigste unmittelbare
Einflußnahme auf deren Führungstärigkeir-w, Der Dialog über die eigenen Auffassun-
gen und Anliegen bereichert den Amtsträger, erweitert seinen Blickwinkel, ohne ihn zu
nötigen oder in der freien Urteilsbildung einzuschränken. Das konsultierende Anteil-
geben und Anteilnehmen wahrt die Besonderheit und Unverfügbarkeit der verschiede-
nen Dienstes!". Darum ist Beratung die angemessenste Weise der direkten Mitwirkung
der Laien an dem im Weihesakrament grundgelegten kirchlichen Hirtendienst-w. Das
die Ausübung des Leitungscharismas unterstützende Ratspenden gehört zu den
Grundrechten und -pflichten aller Gläubigen-!", das Ratholen zählt zu den Amtspflich-
ten und -rechten der Vorsteher-"! . Beide Seiten können und müssen initiativ werden, um
die "konsiliare Diakonie" zu ermöglichen-!".
Beratung ist ein vielschichtiger Vorgang, der Diskretion, Einfühlungsvermögen und
ein hohes Maß an Flexibilität und Offenheit für die Fülle und Ursprünglichkeit der
Lebensabläufe verlangt (vgl. c. 633 § 2). Daher ist es zu begrüßen, daß der Gesetzgeber
hierfür keine detaillierten Bestimmungen erlassen hat, sondern der verantwortlichen
Spontaneität von Klerikern und Laien faktisch einen unbeschränkten Freiraum für das
einzeln oder in Gruppen zu führende Gespräch offenhält. Das neue Verbandsrecht des
CIC220 bietet einen geschmeidigen Rahmen dafür, daß sich Gläubige auch speziell zu
dem Zweck vereinigen und versammeln, um die Hirten im Gesamtspektrum ihres
Dienstes zu beraten.
212 PAULVI., Ansprache vom 11. 4.1970, in: AAS 62 (1970) 282; A. WEISER.Gemeinde und
Amt nach dem Zeugnis der Apostelgeschichte, in: Katholisches Bibelwerk e. V. (Hrsg.), Dynamik
im Wort. Lehre von der Bibel. Leben aus der Bibel. Festschrift aus Anlaß des 50jährigen Besteheus
des Katholischen Bibelwerks in Deutschland (1933 -1983), Surrtgart 1983,209 f.
213 Vgl. c.618; SOBANSKI.Geist (Anm.93) 389 Anm.36; HEIMERL/PREE.Kirchenrecht
(Anm. 9) 109.
21. Y. CONGAR.Ledroit au desaccord, in: AnneeC 30 (1981) 277-286.
215 Vgl. SOBANsKI.Vorüberlegungen (Anm. 12) 187 f.
216 Vgl. CONGAR.Konziliare Struktur (Anrn. 101) 505.
217 C. 212 §§ 2 - 3; vgJ. cc. 1001, 1043, 1069; KAISER.Grundstellung (Anm. 21) 176.
218 Vgl. cc. 275 S 2, 383 f., 394 S 2,396 § 1,492 § 1,495 SI, 500 § 2,512 § 2,519,528 § 1,
529,537; J. PASSICOS.Le droit de participation au gouvernement pastoral, in: AnneeC 30 (1981)
287 - 297; CORECCO.Voraussetzungen (Anm. 8) 24 f.




Damit die beratende Mitwirkung der Laien an der Amtsführung der Ordinierten
nicht allein vom guten Willen der Beteiligten abhängt, sondern wenigstens in einem
Mindesttimfang gewährleistet ist, nennt der Gesetzgeber mehrere Beispiele, in denen
sich die allgemeine Beratungsbefugnis der Gläubigen verwirklicht. Unabhängig von den
dafür festgelegten Rechtsfolgen eignet der Konsultation, zumal wenn sie ausdrücklich
vorgeschrieben ist, stets ein moralischer Anspruch auf Berücksichtigung221• Die
rechtliche Verpflichtungskraft des einzuholenden Rates ist-abgestuft: Einige Normen
weisen lediglich auf die Möglichkeit der Beratung durch Laien hin222 , andere
verpflichten zur Befragung, ohne damit Nichtigkeitssanktionen für das amtliche
Handeln zu verbinden+". In etlichen Fällen ist die Anhörung von Laien Voraussetzung
für das gültige rechtsgeschäftliche Vorgehen eines Amtsträgers=". Schließlich gibt es
Bestimmungen, nach denen Akte der Leitungsinhaber ohne die Zustimmung von Laien
nicht rechtswirksam vorgenommen werden können225.
An Institutionen, in denen Laien auf allen kirchlichen Ebenen durch Kommunika-
tion und Konsultation zur Konsensbildung mit den Vorstehern beitragen, sind im
Gesetzbuch verankert: der PfarrpastoraJ-226 und Pfarrvermögensverwaltungsrat227, die
Diözesankurie+", der Diözesanpastoralrat229 und die Diözesansynode230, das Partiku-
larkonzil-!' und die Römische Kurie+". Die Mitwirkung von Laien in solchen
Verfassungsstrukturen verlangt zwar auch einen kirchenamtlichen Auftrag+". Dieser
221 H. MÜl.LER.De formis iuridicis corresponsabilitatis in Ecclesia, in: PerRMCL 69 (19HO)
314.
122 Cc. 228 § 2, 377 S 3 zweiter Halbsatz, 443 S 4, 524 zweiter Halbsarz, 1064.
223 Cc. 50, 443 § 5, 1216.
2H C. 127 § 1, S 2 n. 2 mit ce. 494 S 1, 1263 erster Halbsatz, 1277 erster Halbsatz, 1281 § 2
zweiter Halbsatz, 1310 S 2.
225 C. 127 § 1, § 2 n. 2 mit cc. 1277 zweiter Halbsatz, 1292 S 1 zweiter Halbsatz und zweiter
Satz, § 4,1295; vgJ. MÜLLER,Oe formis (Anm. 221) 314-317.
226 Der Diözesan- und Pfarrpastoralrat sind allerdings mit Rücksicht auf die unterschiedlichen
Gegebenheiten und Erfordernisse der einzelnen Regionen der Weltkirche nicht verbindlich
vorgeschrieben iCastillo Lara, Criteri [Anm. 6) 360). ~Nichtsdestoweniger stellen diese Räte den
konkretesten Bereich für eine allgemeine und wirksame Ausübung des ,munus regendi' der Laien
dar. Die Pflicht zu ihrer Einrichtung ergibt sich deshalb nicht nur aus der Notwendigkeit, in
konsequenter juristischer Folgerichtigkeit für die Verwirklichung der in den cann. 216 und 228 § 2
erwähnten Rechte das geeignete Instrumentarium zu schaffen, sondern vor allem aus der
theologischen Forderung, ohne Wenn und Aber dem ,munus regendi' der Laien die gleiche konkrete
und verfassungsrechtliche Bedeutung zuzuerkennen wie den beiden anderen .rnunera" (CORECCO,
Voraussetzungen [Anm. 8] 25).
221 C. 536 f.
221 Ce. 469-474,482-494.
229 Cc.511-514.
230 Ce. 460 - 468.
231 Cc.439-446.
232 C. 360 f.; PAULVI., Apostolische Konstitution "Regimini ecclesiae universae" vom 15. 8.
1967, in: AAS 59 (1967) 885 _ 928; 1. Perez de Heredia y Va/le, Die Römische Kurie, in:
HdbKathKR 281- 294. _ Gemäß c. 339 S 2 können Laien sogar zur Teilnahme am Ökumeni-
schen Konzil berufen werden.
233 Siehe oben D. TI.
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knüpft jedoch an die gemeinsame Verantwortung aller Gläubigen für die Sendung der
Kirche an und konkretisiert sie lediglich (vgl. c. 633 § 1)234.
In den meisten dieser Gremien und Organe kommt den Laien hinsichtlich der
Tätigkeit der Ordinierten nur ein beratendes Stimmrecht (votum consultivum) ZU235•
Dessen rechtliche Bedeutung wurde aber im neuen CIC236 aufgewertet-t": Damit der
Amtsträger gültig handeln kann, muß er die Beispruchsberechtigten gemäß c. 166
einberufen, und diese haben ihr Votum nach der Norm des c. 119 nn. 2 - 3 abzuge-
ben2l8• Verlangt das Partikularrecht keine kollegiale oder gemeinschaftliche Meinungs-
bildung, ist der Rat von allen Mitgliedern des Konsultationskreises einzuholen
(c. 127 § 1). Entsteht auch rechtlich in keinem Fall für den Amtsträger eine Verpflich-
tung, der Stellungnahme der Befragten zu folgen, darf er doch nur aus einem
gewichtigeren Grund von ihr abweichen, vor allem dann, wenn sie einstimmig erging
(c. 127 § 2 n. 2 zweiter Halbsatzj-J". So hat auch das nur beratende Votum einen
weitreichenden rechtlichen Einfluß240.
2.4 Beteiligung an Entscheidungen
Der Einheitsdienst der Kleriker umfaßt ihr christusrepräsentierendes Handeln in
Wort, Sakrament und Diakonie. Auf dieses beziehen sich sämtliche bislang besproche-
nen Einwirkungsmöglichkeiten der Laien. Durch ihr Christsein oder ihre beratende
Meinungskundgabe beeinflussen die Laien z. B. den unvertretbaren Anteil der Ordi-
nierten beim Vollzug des Bußsakramentes241 oder derEucharistiefeier-v-, aber ebenso
deren verbindliche Weisungs kompetenz bezüglich des Glaubens und der Gemeinschafts-
ordnung. Auf die Mitverantwortung der Laien in diesem Bereich der bindenden
Entscheide, in dem sich die in der Kirche auf Grund göttlicher Einsetzung vorhandene
Leitungsvollmachr='! rechtlich voll entfaltet, muß hier noch ausdrücklicher und
differenzierter eingegangen werden. Dabei sind sowohl die Arten der sakramental
vermittelten apostolischen Autorität wie auch deren unterschiedliche Einsatzebenen zu
beachten.
234 H. HEIMERL,WeitereÜberlegungenzur StellungbischöflicherBeratungsorgane,in: ÖAKR
23 (1972)299; R. PUZA,DieDiözesansynode.IhrerechtlicheGestalt imneuen CIC(cc.460 - 468),
in: ThQ 163 (1983) 226.
2H Ce. 443 §§ 4-5, 466, 514 § 1, 536 § 2.
236 Vgl. c. 105 CIC/1917.
237 MÜLLER,De formis (Anm. 221) 310 - 314; DERS.,Ein neues Gesetzbuch für die Kirche.
Erwartung und Wirklichkeit, in: Pastoralblatt 35 (1983) 359.
238 Vgl. W. AYMANS,Kollegium und kollegialerAkt. Eine rechtsbegrifflicheUntersuchung
insbesondere auf Grund des Codex Iuris Canonici, München 1969 (= MthStkan 28)
81 -161.
239 "Das Recht auf Äußerung der Bedürfnisseund Wünschezielt selbstverständlichauf deren
Erfüllung.DieHirten derKirchedürfendiesenicht unbegründetversagen"(KAISER,Grundstellung
[Anm.21) 176).
240 Vgl. SCHMITZ,Konsultationsorgane (Anrn. 151) 353; J. LEDERER,Pfarrgemeinderat und
Pfarrverwaltungsrat, in: HdbKathKR 427 f.
W Vgl. c. 965 f. mit ce. 959 - 963, 980 f., 987 - 991.
242 Vgl. c. 900 § 1 mit ce. 897 - 899,901 f., 905 § 2, 906, 912 - 916,945 § 1; siehedazu
A. THALER,Eucharistiae synaxis. Zur theologischenBeziehungvon Gemeindeund Eucharistie,
in: Gottesdienst 18 (1984) 89 - 92.
243 Ce. 129 SI, 1008.
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2.4.1 In der Pfarrei
Der Pfarrer ist durch die Ordination und durch die Übertragung des Pfarramtes zur
eigenständigen Christusvertretung in und gegenüber der Pfarrgemeinde berufen (vgl.
cc. 515 § 1, 519). Er zählt nicht zu den Oberhirten+v', sondern erfüllt seine Sendung
unter der Autorität des Diözesanbischofsv" als gewöhnlicher Basishirt. Im äußeren
Bereich-s- ist seine Leitungsbefugnis grundsätzlich nicht hoheitlicher Natur247; er kann
weder Gesetze erlassen noch gerichtliche Urteile fällen (vgl. c. 135 § 1). Soweit er im
Namen Christi das Evangelium verkündet+" und verpflichtende Anordnungen trifft249,
geschieht dies kraft einer in der Weihe grundgelegten einfachen Vollmacht, die
überwiegend exekutiven Charakter hat2so• Für sie gilt nicht in voller Schärfe c. 129 § 1,
der die Übernahme der auf Grund göttlicher Einsetzung in der Kirche existierenden
Leitungsgewalt den Ordinierten vorbehält (vgl. c. 596 §§ 1,3). Um so mehr trifft auf
diese nichtjurisdiktionelle Hirtengewalt des Pfarrers der Grundsatz des c. 129 § 2 zu,
daß Laien bei ihrer Ausübung mitzuwirken vermögen. Damit ist Laien auf der
pfarrlichen Ebene prinzipiell ein weites Feld eröffnet, in dem sie zusammen mit ihrem
Hirten den Heilsdienst beurteilen, vorbereiten und durchführen können (vgl. c. 519)251.
Selbst eine gleichberechtigte kollegiale Beschlußfassung von Laien oder gemeinsam mit
Laien252, die den Pfarrer in seinem Handeln bindet, ist hier möglich. Für die
Vermögensverwaltung ist letzteres in den deutschen Diözesen bereits geltendes Recht:
Im Rat, der das Vermögen in der Kirchengemeinde verwaltet und vertritt, kann der
Pfarrer von den übrigen Mitgliedern überstimmt werden. Nur bei Stimmengleichheit
steht ihm, falls er den Vorsitz innehat, die Entscheidung zu2SJ• Dieses von den cc. 532
und 537 abweichende Partikularrecht bleibt auf Grund eines Indultes des Apostolischen
Stuhles weiterhin in Kraft254•
2~~ Vgl. c. 134.
24S Ce. 515 S 1,519.
2H VgJ. c. 130.
mAusnahmen: cc. 89,535,877 f., 895, 1054, 1079 S 2, 1080 S 1, 1121, 1123, 1196 n. 1,
1245,1706.
w Cc. 528 S 1,757,767,771,861 S 2, 890. -
249 VgJ. cc. 519,528 S 2, 532, 536 S 1,537,545 S 1,770,776 f., 851 n. 2, 855,911 p,914,
1067,1106,1115,1118 S 1,1177 S 2.
250 Vgl. cc. 510 § 2,517 S 2,519,529 S 1,558,571,1008,1108 S 1,1111; HEIMERLIPREE.
Kirchenrecht (Anm. 9) 112, 114.
2S1 J.-C. PERISSET. Cure et presbyterturn paroissal, Rom 1982 (:: AnGr 227) 33, 42 - 44,
105 f.
252 Vgl. cc. 115 S 2 erster Halbsatz, 119 n, 2.
253 Vgl. Gesetz über die Verwaltung und Vertretung des Kirchenvermögens im Bistum Limburg
vom 23.11. 1977, § 1 Abs.l, S 3 Abs, 3, S 12 Abs, 2, in: AbI. Limburg 1977, Nr. 13, S. 559,
561; Gesetz über die Verwaltung und Vertretung des Kirchenvermögens im Bistum Trier vom
1. 12. 1978, S 1 Abs. 1, S 3 Abs. 3, S 12 Abs, 2, in: AbI. Trier 122 (1978) Nr. 28,
s. 215 -217.
254 Weitergeltung des Kirchenvermögensverwaltungsgesetzes, in: AbI. Limburg 1984, Nr. 1,
s. 1; Weitergeltung des bestehenden Vermögensverwaltungsrechtes, in: AbI. Köln 124 (1984) Nr.
101, S. 142 f. _ Die Weitergeltung des pfarrlichen Vermögensverwaltungsrechtes ~ezieht sich
auch auf jene Diözesen, in denen dieses auf staadicher Gesetzgebung oder auf staatsklrchenrecht-
hchen Vereinbarungen beruht (vgl. c. 3).
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Hinsichtlich der unmittelbaren Seelsorgstätigkeit räumt c. 536 § 2 dem Pastoralrat,
der sich überwiegend aus Laien zusammensetzt="; lediglich ein beratendes Beispruchs-
recht ein256• Dabei ist freilich zu bedenken, daß Abstimmungen nur einen Teil der
Tätigkeit dieses Rates ausmachen. Deren Schwerpunkt bilden die gemeinsame Erörte-
rung und Meinungsklärung->", die das lebendige Miteinander in der Pfarrei oft
wirksamer beeinflussen als danach gegebenenfalls gefaßte förmliche Beschlüsse. Beim
dialogischen Austausch der Ansichten und Argumente zu den anstehenden Tagesord-
nungspunkten sind alle Ratsmitglieder gleichberechtigt, ja es kann den Stellungnahmen
der Laien dank ihrer Erfahrung und Sachkenntnis sogar größeres Gewicht zukommen
als denen der Kleriker.
Es besteht die Möglichkeit, daß der Diözesanbischof mit Billigung des Apostolischen
Stuhles in bestimmten Sachbereichen des pfarrlichen Heilsdienstes dem Pastoralrat
abweichend von c.536 § 2 ein entscheidendes Stimmrecht (votum deliberativum)
einräumt+". Dadurch würden Amtshandlungen des Pfarrers nicht zu Akten des
Pastoralrates umfunktioniert, wohl aber dessen Zustimmung voraussetzen (vgl. c. 127
§ 1). Der neue CIC verbietet es auch nicht, sondern ermuntert dazu259, daß der Pfarrer
außerhalb des Pastoralrates Formen des Dialogs und der Konsensfindung mit allen
Gemeindeangehörigen sucht und fördert.
Die grundsätzlich mögliche Mitentscheidung aller Gläubigen in Angelegenheiten
ihrer Pfarrei unterliegt lediglich zwei Schranken: Einmal verlangt die ekklesiale
Einbettung der Gemeinde, daß keine Verfügungen getroffen werden, die der verbind-
lichen Glaubens- und Sittenlehre oder dem vorgegebenen teil- und gesamtkirchlichen
Recht widersprechen=". Zum anderen kann die Gemeinschaft der Gläubigen in der
Pfarrei keine Allzuständigkeit bezüglich der Leitung beanspruchen. Die eigenberechtigte
Hirtenstellung des Pfarrers darf nicht ausgehöhlt werden=", Dieser muß daher Kraft
seiner nicht delegierbaren Verantwortung imstande sein, einerseits unter Angabe von
Gründen die Pfarrei verpflichtende Beschlüsse zu verhindemv", andererseits jederzeit
255 Vgl. c. 536 § 1 mit Synoden beschluß "Verantwortung des ganzen Gottesvolkes für die
Sendung der Kirche", in: Gemeinsame Synode. Gesamtausgabe I 660.
256 Siehe oben D. III. 2. 3.
257 VgJ. c. 127 § 1 mit c. 166; Ordnung für die Pfarrgemeinderäte im Bistum Trier vom
1. 8. 1975, § 2, § 7 Ziff. 3, § 8 Ziff. 1, in: AbI. Trier 119 (1975) Nr. 162, S. 173 -175.
258 Vgl. Synodenbeschluß "Verantwortung des ganzen Gottesvolkes für die Sendung der
Kirche", in: Gemeinsame Synode. Gesamtausgabe I659; Ordnung für die Pfarrgemeinderäte im
Bistum Trier § 2 (ebd.) Nr. 162, S. 173; Satzung für die Pfarrgemeinderäte im Erzbistum Köln vom
3.6. 1977, § 2, in: AbI. Köln 117 (1977) Nr. 167, S. 181 f.; Satzung für die Pfarrgemeinderäte im
Bistum Eichstärt vom 27.12.1977, S 1, S 2 Abs. 2, in: AbI. Eichstärt 125 (1978) 13 f.; U. RUH,
Rahmenrecht oder Einheitsgesetz? Der neue Codex beginnt sich auszuwirken, in: HerKorr 38
(1984) 135 f.
2S9 Cc. 212 §§ 2 - 3, 228 § 2.
260 Vgl. Synodenbeschluß "Verantwortung des ganzen Gottesvolkes für die Sendung der
Kirche", in: Gemeinsame Synode. Gesamtausgabe I 662.
261 AYMANS,Mitsprache (Anm. 142) 18.
262 Vgl. Synodenbeschluß "Verantwortung des ganzen Gottesvolkes für die Sendung der
Kirche", in: Gemeinsame Synode. Gesamtausgabe I 662.
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selbst Initiativen zu ergreifen und notwendig oder nützlich erachtete Maßnahmen
anzuordnen>".
2.4.2 In der Teilkirche
Für die Teilkirche, deren Regelform die Diözese bildet264, garantiert der Bischof die
Einheit mit Christus, mit der Gesamtkirche und unter den Teilkirchengliedern-v", Der
Bischof versieht seinen Dienst in der Vollmacht des Herrn, die sich als oberhirtliehe oder
hoheitliche Befugnis (potestas regiminis seu iurisdictionis)266 gesetzgebend, rechtspre-
chend und verwaltend oder vollziehend betätigt (cc.135 § 1, 391). Nur wer die
Bischofsweihe empfangen hat, ist befähigt, solche Leitungsgewalt in der für die
Vollgestalt einer Teilkirche erforderlichen Fülle zu übernehmen267, weil die apostolische
Sukzession, die auch in der Form der Amtsnachfolge wesentlich zur Kirche gehört268,
allein über die auf Grund göttlicher Einsetzung an die Stelle der Apostel getretenen
Bischöfe=" sakramental vermittelt wird. Bei der Ausübung der bischöflichen Hirten-
vollmacht können indessen auch Laien mitwirken (c. 129 § 2).
2.4.2.1 Mitwirkung bei der Entscheidungsfindung
Hoheitliche Verfügungen durchlaufen in der Regel drei Entstehungsphasen: 1. die
Erarbeitung und Feststellung des Entscheidungsinhaltes, 2. die Sanktionserteilung oder
Verbindlichkeitserklärung und 3. die autoritative Entscheidungsverkündigung (vgl.
c. 466)270. Der Vollzug der zweiten und dritten Stufe liegt in der Hand des Oberhirten
(cc. 381 § 1, 466, 474)271. Auf der ersten Stufe der Entscheidungsvorbereitung steht
hingegen den übrigen Gläubigen, insbesondere auch den Laien, eine weite Einflußmög-
lichkeit offen. Sie können hier partnerschaftlich-gleichberechtigt, ja auf Grund ihrer
Kenntnis und christlichen Lebenserfahrung sogar führend mitwirken. Dabei ist zu
unterscheiden, ob es sich um die authentische Bezeugung des Glaubens oder unmittelbar
um die Gestaltung der kirchlichen Gemeinschaftsdisziplin handelt (vgl. c. 212 § 1).
263 Das gilt zumindest für Ausnahmesituationen, in denen die Einheit der Pfarrei oder die
Gemeinschaft mit der Teil- oder Gesamtkirche auf dem Spiel stehen (vgl. cc. 205,209,529 S 2).
Ansonsten ist es durchaus denkbar, daß überschaubare Pfarreien oder pfarrliche Untergliederun-
gen Fragen, die alle betreffen, auch gemeinsam lösen, ohne dabei die unterschiedlichen
Kompetenzen zu verwischen.
264 C. 368.
26S Cc. 204 S 2, 336, 369, 375 S 2, 392 f., 1008; vgl. H. MÜLLER,Diözesane und
quasidiözesane Teilkirchen, in: HdbKathKR 331; CONGAR,KonziJiare Struktur (Anm. 101)
503.
266 C. 129 S 1.
267 C. 129 S 1 mit cc. 375 S 2, 381 S 1.
268 Vgl. c. 205; H. FJllEs/K. RAHNER,Einigung der Kirchen - reaJeMöglichkeit, Freiburg 1983
(:: QD 100) 116 f.
269 Cc. 336, 375 S 1.
270 MÖRSDORF,Lehrbuch 1" (Anm. 2) 85 f.; PUZA,Diözesansynode (Anrn. 234) 226.
271 CONGAR,Konziliare Struktur (Anm. 101) 502 f.
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2.4.2.1.1 Glaubensverkündigung
Laien helfen dem Bischof, die der Kirche anvertraute Offenbarung verbindlich zu
artikulieren, indem sie ihn z. B. darüber informieren, wie sich eine bestimmte
Glaubenswahrheit in ihrem konkreten Alltag auswirkt oder auswirken könnte. Sie
bereiten die authentische Verkündigung des Bischofs vor, wenn sie zusammen mit ihm
Erklärungen zu Glaubensfragen oder zur ethischen Ordnung so zu formulieren suchen,
daß diese ihre Adressaten erreichen und betroffen machen-?",
2.4.2.1.2 Disziplinäre Verfügungen
Bischöfliche Gesetze, Dekrete, Durchführungs- und Verwaltungsverordnungen
sowie Statuten und Geschäfrsordnungen-"! müssen auch von der Glaubenstradition des
Gottesvolkes geprägt sein und deren gemeinsamer Bezeugung dienen-?". Doch stehen in
diesem Bereich der Vollmachtsausübung stärker als bei der verbindlichen Offenbarungs-
interpretation Fragen des Ermessens zur Entscheidung, auf die gewöhnlich unterschied-
liche Antworten möglich sind. Beim Bedenken und Beurteilen der für den Erlaß von
praktischen Anordnungen maßgebenden Gesichtspunkte können deshalb Laien dank
ihrer Vertrautheit mit den Lebensverhältnissen und den Erwartungen der Zeitgenossen
eine größere Rolle spielen als bei der Vorbereitung von amtlichen Lehräußerungen und
damit auch zur besseren Effektivität der bischöflichen Normsetzung beitragen-".
2.4.2.1.3 Ausdrucksweisen der Mitwirkung
Die Einflußnahme auf die Vorbereitung von Akten der bischöflichen Hirtenauto-
rität kann spontan durch einzelne Laien erfolgen, wobei der Oberhirt selbst dazu
ermutigen und die Initiative ergreifen sollte. Laien können sich zum Zwecke der
Mitwirkung bei der Ausübung der Leitungsvollmacht auch untereinander oder mit
Klerikern zusammenschliefien-?".
Von besonderer Bedeutung sind die quasi-synodalen Gremien, die das Verfassungs-
recht vorsieht, damit in ihnen Laien im Namen der Kirche dem Bischof bei der Leitung
der Teilkirehe helfen-?", Diese verfassungsrechtlichen Organe beteiligen sich an der
272 Vgl. ce. 227,248,747 § 2,768 S 2,769,787 § 1,822 § 1,899 S 3; H.-]. POTTMEYER,
Kontinuität und Innovation in der Ekklesiologie des H. Vatikanums. Der Einfluß des
I.Vatikanums auf die Ekklesiologie des H. Vatikanums und Neurezeption des I. Vatikanums im
Lichte des H. Vatikanums, in: Kirche im Wandel (Anm. 11) 108 f.
273 Ce. 7-22, 29, 31, 34, 94 f.
214 Siehe oben D. I. 4. 2.
m Vgl. OBERRÖDER, Aspekte (Anm. 93) 21; HEIMERLIPREE, Kirchenrecht (Anm. 9) 33 f. _
Mittelbar wirken Laien auf den Dienst der Hierarchie auch schon ein, wenn sie auf Grund von
Präsentations-, Wahl- oder Postulationsrechten an der Auswahl der Kleriker beteiligt sind, denen
ein Vorsteheramt übertragen werden soll; vgl. ce. 158 -183; H. MÜLLER, Der Anteil der Laien an
der Bischofswahl. Ein Beitrag zur Geschichte der Kanonistik von Grarian bis Gregor IX.,
Amsterdam 1977 (= KStuT 29).
276 C. 129 § 2 mit ce. 215,298 f. - Siehe oben D. I. 3.
277 Siehe oben D. II. und D. III. 2.3.
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Amtsführung des Bischofs durch gemeinsame Meinungsbildung und Beschluß-
fassung-?",
Nach c. 511 ist es Aufgabe des Pastoralrates, dem neben anderen Gläubigen
vornehmlich Laien angehören sollerr'?", all das zu untersuchen und zu beraten, was das
pastorale Wirken in der Diözese anbelangt, und hierzu praktische Folgerungen
vorzuschlagen. Diese Vorschläge haben für die Verkündigung und Normgebung des
Bischofs lediglich konsultativen Charakter280. Ihr moralisches Gewicht geht jedoch
darüber hinaus (vgl. c. 127 § 2 n. 2 zweiter Halbsatz). Zudem könnte der Bischof mit
Billigung des Apostolischen Stuhles in der Sarzung'"" diesen Voten auch eine größere
rechtliche Bedeutung einräumen, derart, daß er in einem seiner Hirtenverantwortung
angemessenen Umfang bei seiner Entscheidungsfindung an die Zustimmung des
Pastoralrates gebunden wäre (vgl. c. 127 § 1).
Zu den Teilnehmern der Diözesansynode gehören auch Laienz82, die in ihr, wie die
anderen Synodenmitglieder , das Recht auf freie Meinungsäußerung zu allen vorgeschla-
genen Tagesordnungspunkten haben (c. 465). Die Tätigkeit der Synode beschränkt sich
nicht auf die Vorbereitung gesetzgeberischer Akte des Bischofs283,sondern kann diesen
im Gesamtbereich seines Dienstes für die Diözesangemeinschaft unterstützen
(c.460)284. C.466, der der Versammlung keine Gesetzgebungsbefugnis, sondern
lediglich ein beratendes Stimmrecht zuerkennt, hindert den Bischof nicht daran, sich die
kollegial zustande gekommenen Beschlüsse inhaltlich voll zu eigen zu machen und sie als
verbindliche Erklärungen oder Dekrete der Synode zu promulgieren.
Am Partikularkonzil, das für die pastoralen Bedürfnisse der zugeordneten Teilkir-
chen Sorge zu tragen hat28S, nehmen auch Laien mit konsultativem Stimmrecht teiP86.
Das Konzil besitzt Leitungs-, insbesondere Gesetzgebungsvollmacht, kraft der es nach
Maßgabe des gemeinkirchlichen Rechtes die für das Leben und den Heilsdienst dieses
Teiles des Gottesvolkes erforderlichen oder nützlichen Anordnungen treffen kann
(c. 445). An der Festlegung des sachlich richtigen Inhaltes der Konzilsdekrete, an seiner
logischen Durchdringung und gesetzestechnischen Redaktion wirken also auch Laien
beratend mitZ87.
218 Vgl. P. CIPROTTI, I laici nel nuovo codice di diritto canonico, in: Apollinaris 56 (1983)
450 f.
279 C. 512.
280 C. 514 § 1 mit c. 127 § 1.
281 Vgl. ce. 512 § 1; 513 § 1.
282 C. 463 § 1 nn. 5, 9.
28l Vgl. c. 466 erster Halbsatz.
284 PUZA,Diözesansvnode (Anrn, 234) 226.
28S C. 445.
286 C. 443 S 3 nn. 2 - 3; vgl. c. 443 S 4. ..
281 Die beschlossenen Konzilsdekrete bedürfen vor ihrer Promulgation der Uberprüfung durch
den Apostolischen Stuhl (c. 446).
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2.4.2.2 Mitentscheidung
Auf zwei Gebieten sind Laien nicht nur beratend, vorbereitend und ausführend an
der bischöflichen Leitungstätigkeit beteiligt, sondern mitentscheidende Urheber ver-
bindlicher Erlasse, Mitträger von Hoheitsakren.
2.4.2.2.1 Vermögensverwaltung
In jeder Diözese ist ein Vermögensverwaltungsrat zu bilden, dem unter dem Vorsitz
des Bischofs wenigstens drei sachkundige Gläubige, in der Regel Laien, angehören
(c. 492)288. Der Rat hat jährlich den Diözesanhaushaltsplan aufzustellen und die vom
Diözesanökonom vorzulegende Bilanz zu prüfen und zu genehmigen (ce. 493, 494
§ § 3 - 4 )289.Bei der Wahrnehmung dieser Aufgaben ist der Rat an die Weisungen des
Bischofs gebunden (c. 493). Seine die Haushaltsanordnung und -genehmigung betref-
fenden Beschlüsse faßt der Rat jedoch als kollegiales Organ mit grundsätzlich gleicher
Stimmberechtigung aller Mitglieder (vgl. c. 119 n. 2). Jedenfalls geht aus dem CIC nicht
hervor, daß der Bischof sich an den in c.493 vorgesehenen Abstimmungen nicht
beteiligen darf oder daß diese allein auf Grund seiner Zustimmung verbindliche
Rechtskraft erlangen-w, der Rat hier also nur ein konstitutives Mitwirkungsrecht bei der
bischöflichen Normgebung und Aufsicht hätte.
Ansonsten bildet der Verwaltungsrat allerdings lediglich ein beispruchsberechtigtes
Organ, dessen Konsilium-s! oder Konsens-t- der Bischof zur Gültigkeit vermögens-
rechtlicher Entscheidungen einholen muß (vgl. c. 127 § 1).
2.4.2.2.2 Rechtsprechung
Im Bereich der bischöflichen Gerichtsbarkeit übernehmen Laien als Prozeßbevoll-
mächtigte oder Anwälte, als Kirchenanwälte oder Bandverteidiger, als vernehmende
oder beisitzende Richter-"! sowie als Notare294 vielfältige vorbereitende, beratende und
hel/ende Dienste. Nach Maßgabe des c. 1421 § 2295 besteht sogar die Möglichkeit, daß
Laien in einem Kollegialgericht gleichberechtigt mit Klerikern als erkennende Richter an
der hoheitlichen Urteilsfällung mitwirkentw.
288 Vgl. Erste Bekanntmachung über Erlasse der Bischofskonferenzen zur Anpassung des
Diözesanrechts an das neue kirchliche Gesetzbuch, Ziff. 1, in: AbI. München-Freising 1983,
Nr. 243, S. 403.
289 Dem Rat obliegt auch die Prüfung der Rechenschaftsberichte der übrigen Vermögensver-
walter, die von der Leitungsgewalt des Diözesanbischofs nicht freigestellt sind (c. 1287 § 1).
290 Vgl. G. MAY, Die Beteiligung des Kirchenstiftungsrates an der Verwaltung des örtlichen
Kirchenvermögens in der Diözese Mainz, in: AEkKR 134 (1965) 13.
291 Cc. 494 §§ 1 - 2, 1263, 1277 erster HaJbsatz, 1281 § 2, 1310 § 2.
zsz Cc. 1277 zweiter Halbsatz, 1292 S 1, 1295.
293 Cc. 1424, 1428, 1435, 1483, 1528.
294 Ce. 483, 1437.
295 "Die Bischofskonferenz kann die Erlaubnis geben, daß auch Laien als Richter bestellt
werden, von denen einer bei der Bildung eines Kollegialgerichtes herangezogen werden kann,
soweit eine Notwendigkeit dazu besteht. ~
296 Vgl. auch R. POTZ, Die Kodifikation des katholischen Ostkirchenrechts, in: HdbKathKR
62. - Die theologische Rechtfertigung der in c. 1421 § 2 (und c. 493?) verankerten
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2.5 Rechtsschutz
Der besondere Auftrag der Hierarchie muß chrisrus-, kirchen- und menschengemäß
erfüllt werden. Die in der kanonischen Rechtsordnung umschriebenen Pflichten und
Rechte der Glieder des Gottesvolkes sind ein Ausdruck und Garant dieser dreifachen
Bindung. Wenn Laien die ihnen zukommenden Befugnisse und Anrechte vor den
zuständigen Rechtsschutzorganen der Kirche geltend machen und verreidigen-?",
gebrauchen sie ein Grundrecht (c. 221 § 1). Zugleich betätigen sie damit ihre
Mitverantwortung für die sendungskonforme Ausübung des kirchlichen Leitungsdien-
stes298•
E. Abschließende Würdigung
In ersten Reaktionen auf die Promulgation des neuen Cl'Cwurde der Mehrheit semer
Verfasser Unkenntnis der pastoralen Praxis und Bedürfnisse vorgeworfen
299
• Das
Gesetzbuch sei nicht von der Gemeinschaftsekklesiologie des Zweiten Vatikanums,
sondern von der übersteigerten vorkonziliaren hierarchischen Sicht geformt-?". Seine
Bestimmungen seien dem weiteren Ausbau der Mitarbeit und Mitverantwortung der
Laien in der Kirche hinderlich+?". Das ausschlaggebende Manko bestehe darin, daß der
eIe das Konzil als Endpunkt statt als Ausgangspunkt kirchlicher Entwicklungen
betrachte-?". Sofern das Gesetzbuch Konzilslehren aufgreife, geschehe dies vielfach
unvollständig oder einschränkend, mitunter sogar verfälschend
JOJ
•
Mitentscheidungsbefugnis ist allerdings kontrovers. Siehe dazu HEIMERLIPREE, Kirchenrecht
(Anm. 9) 110; P. KRÄMER,Die geistliche Vollmacht, in: HdbKathKR 127; KAISER,Laien (Anm, 28)
189 Anm. 19; AYMANS,Die Träger (Anm. 176) 194 Anm. 24; P. WIRTH, Gerichtsverfassung und
Gerichtsordnung, in: HdbKathKR 965; H. FLATTEN, Die Eheverfahren, in: HdbKathKR 986;
A. M. STICKLER,La "potestas regiminis": Visione teologica, in: Apollinaris 56 (1983) 407 f.; dalla
Torre,La collaborazione (Anrn. 28) 157 -163.
297 Ce. 4,50 f., 57,128,149 S 2 zweiter Halbsatz, 392, 436 SInn. 1- 2, 1400, 1417 § 1,1445
§ 2, 1476, 1491, 1505 § 4, 1506, 1619 -1640, 1645 -1648, 1732 -1739. - Die ursprünglich
vorgesehene Verwaltungsgerichtsbarkeit auf den Ebenen der Bischofskonferenz und der Diözese
wurde im CIC nicht verwirklicht, was von den Kommentatoren teils begrüßt (W. AYMANS,
Einführung in das neue Gesetzbuch der lateinischen Kirche vom 24. 1. 1983, in: Sekretariat der
Deutschen Bischofskonferenz [Hrsg.], Bonn 1983 t= Arbeitshilfen 31)12 f.; PUZA, Strömungen
[Anm. 63) 175), teils bedauert wird (SCHMITZ, Der CIC von 1983 [Anm. 4) 51 f.; G. MAY,
Grundfragen kirchlicher Gerichtsbarkeit, in: HdbKathKR 960).
298 VgJ. PUZA, Diakonische Funktion (Anm. 15) 131; KAISER,Grundstellung (Anm. 21) 178 f.;
H. HEIMERL, Der neue Codex luris Canonici, Möglichkeiten und Probleme, in: ThPQ 132 (1984)
149 f.
299 GREINACHER, Christenrechte (Anm. 197) 198; FRANCK,Vers un nouveau droit (Anm, 10)
224; KARRER, Damit sie das Leben (Anrn. 190) 12, 16.
300 FRANCK(ebd.) 246 f., 264 f.
301 RUH, Rahmenrecht (Anm, 258) 137 f.
302 CONGAR, Konziliare Struktur (Anm, 101) 505; H.-M. SCHULz,See!sorge nur an den "Laien"?
Kleine Schritte zur Gemeinde als Seelsorger, in: Diakonia 15 (1984) 26 f.; vgl.
E. KIl.MARTIN, Lay participation in the apostolate of the hierarchy, in: Jurist 41 (1981)
343 -370.
303 PUZA, Strömungen (Anm. 63) 173 f.; SOBANSKI,Vorüberlegungen (Anm. 12) 184 f.;
GREINACHER, Christenrechte (Anrn. 197) 198 f.; FRANCK, Vers un nouveau droit (Anm. 10)
205 - 234.
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Gegenüber solchen Ausstellungen ist zunächst anzumerken, daß der neue Codex bei
aller pastoralen Ausrichtung keine Bestandsaufnahme der Seelsorgssituation und kein
Patentrezeptbuch für deren Bewältigung sein kann und will, sondern in erster Linie die
rechtliche Umsetzung des konziliar und nachkonziliar Verfügten und Gewordenen.
Trotz gegenläufiger Tendenzen, in denen sich der teilweise Kompromißcharakter der
Konzilstexte widerspiegelr-?+, folgt der CIC, zumal in seinem systematischen und
inhaltlichen Schwerpunkt bereich , den Büchern II bis IV, grundlegend dem Leitbild der
Communio. Während der Codex von 1917 vor allem ein Klerikerrecht war, das die
Hierarchie weitgehend mit der Kirche selbst identifizierte, betrachtet das Gesetzbuch
von 1983 alle Gläubigen als konstitutive, aktive und damit verantwortliche Glieder des
Gottesvolkes. Der Klerus bildet nicht mehr das Hauptsubjekt des Kirchenrechts,
sondern steht in der Gemeinschaft der Gläubigen als deren sichtbares Einheits-
prinzip305.
Angesichts der zahlreichen durch das Konzil aufgeworfenen und noch nicht
hinreichend oder zum Teil divergent beantworteten Fragenw-, z. B. bezüglich der Natur
und der Aufgabe des kanonischen Rechtest?", kann die Meinung vertreten werden, daß
die Neukodifikation zu früh erfolgt sei. Aber einerseits muß und wird die Kirche immer
eine pilgernde und dadurch sich auch wandelnde Gemeinschaft bleiben, deren Einheit
aus der Fülle und Integration ihrer Vielfalt erwächstwt, und andererseits bedarf sie
gerade als eine so geartete Communio stets des stützenden Haltes einer zeitgemäßen und
funktionsfähigen Rechtsordnung. Beurteilt man den CIC nicht bloß aus der Sicht der
eigenen Region, sondern aus der Perspektive der ganzen lateinischen Kirche-?", für die er
bestimmt ist, entspricht er wohl der aktuellen durchschnittlichen kirchlichen Bewußt-
seinsbildung sowie dem, was sich in der nachkonziliaren Phase als hinreichend bewährt
erwiesen hat3lO• Ein Großteil der Kritik am neuen Codex wendet sich dann letztlich
JO. Siehe oben A.
JOS Vgl. Vaticanum II LG 23, 1.
JO< FRAN'l:;K,Vers un nouveau droit (Anm. 10) 242 - 251; J. BEYER,Le nouveau code de droit
canonique. Esprit er structures, in: NRTh 106 (1984) 361; dalla Torre, La collaborazione (Anm.
28) 156 - 164.
307 H. M. LEGRAND,Die Entwicklung der Kirchen als verantwortliche Subjekte: Eine Anfrage an
das II. Vatikanum, in: Kirche im Wandel (Anm. 11) 174; SOBANSKI,Vorüberlegungen (Anm. 12)
179 f.
308 Vaticanum II LG 32, 3; JOHANNESPAUL11.,Anspr. vom 3. 2. 1983 (Anm. 162) 12 -14;
G. BARBERINI,L'ordinamento della chiesa e j) pluralismo dopo il Vaticano II, Perugia 1979
(= Universitä di Perugia. Pubblicazioni della Facoltä di Giurisprudenza 16); H. WAGNER,Einheit
und Vielfalt. Zum Problem des Pluralismus in der Kirche, in: Kat. BI. 105 (1980) 2 -10;
Y. CONGAR,Diversites er communion. Dossier historique er conclusion theologique, Paris 1982
(:: Cogitatio fidei 112); P. EISENKOPF,Chancen des Glaubens heute, in: M. Probst/ A. Walkenbach
(Hrsg.), Glaube hilft leben, Limburg 1983 (= Glaube - Wissen - Wirken 7) 101 f.; D. OBS,
Diversire er communion, in: Angelicum 60 (1983) 122 -150.
JO. Wobei hier nicht der Frage nachgegangen werden kann, ob z. B. die afrikanischen und
lateinamerikanischen Kirchen noch der lateinischen Kirche subsumiert werden dürfen; vgl.
FRANCK,Vers un nouveau droir (Anm. 10) 254 - 262.
310 Vgl. O. R1EG,Miteinander oder gegeneinander? Das Verhältnis von Klerus und Laien in der
Geschichte, in: Wie mich der Vater gesandt hat (Anm. 53) 33 - 50; H. PETRI.Wandlungen im
Kirchenverständnis seit "Lumen gentium", in: LebZeug 39 (1984) 5 -16.
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gegen das Zweite Vatikanum selbst, gegen die von ihm ausgelöste theologische
Reflexion, pastorale Praxis und kirchliche Erfahrung.
Argumentationsbasis für Beanstandungen an der kanonischen Reform ist vielfach
nicht das letzte Konzil, sondern das erwünschte oder präsumierte Dritte Vatikanum.
Das Recht hat jedoch den augenblicklichen Zustand einer Gemeinschaft korrigierend
und lenkend zu erfassen, Wege zu festigen, die von ihr bereits ihrer Entelechie
entsprechend beschritten werden; es vermag nicht die Rolle des Vorreiters für in ihren
Auswirkungen noch nicht abzusehende Entwicklungen zu übemehmerr'!'. Gerade bei
der rechtlichen Regelung des dialektischen Verhältnisses zwischen dem gemeinsamen
und dem besonderen Priestertum312 bedarf es großer Umsicht und Behutsamkeit.
Solange sich für diesen Bereich noch nicht allseits, in unterschiedlichen Regionen und
Situationen erprobte Kooperationsformen herauskristallisiert haberr'!", ist hier ein
Zuwenig an bindenden Festlegungen allemal besser als ein Zuviel.
Das Proprium des jeweils sakramental begründeten Christusdienstes der Laien und
Kleriker"!", ihr spannungsreiches Aufeinander-verwiesen-Sein und die daraus resultie-
rende spontane Dynamik der kirchlichen Gemeinschaft dürfen durch rechtliche
Bestimmungen nur soweit als unbedingt notwendig reguliert und eingeengt werden.
Der neue CIC übernimmt die Konzilsaussage31 s, daß die gottgewollten Unterschiede
der Sendungsträger umfangen sind von der fundamentalen Gleichheit aller Gläubigen
(c.208). Das Besondere hat dem _gemeinsamen Ganzen zu dienen, sich daran
auszurichten und danach auch überprüfen zu lassen316• Daraus ergibt sich als
Handlungsmaxime für die kirchliche Autorität: Sie soll ihren Hirtenauftrag nach
Möglichkeit auf der Grundlage eines dialogisch gefundenen Konsenses aller Betroffenen
ausüben":". So allgemein und ausdrücklich findet sich der Grundsatz im Gesetzbuch
noch nicht. Es enthält jedoch zahlreiche Ansätze dazu, die auf Grund der Konzilslehren
im Sinne eines solchen Prinzips interpretiert oder ergänzt werden können und müssen
(vgl. ce. 17, 19)318.
311 SCHMITZ, Der CIC von 1983 (Anm. 4) 45, 47; TWOMEY, The new code (Anrn. 83) 362.
312 Vgl. Vaticanum [[ LG 10,2.
313 "Die theoretische und praktische Koordinil'rung des hierarchischen und des Konsensprinzips
_ ohne eines von beiden bis zur Unwirksamkeit abzuschwächen - steckt erst in den Neuanfängen"
(HEIMERLIPREE, Kirchenrecht [Anm. 9] 34). Vgl. auch LEGRAND, Entwicklung (Anm. 307)
141-174; CORECCO, Voraussetzungen (Anm. 8) 10.
31. J. NEUMANN (Grundriß des katholischen Kirchenrechts, Dannstadt 1981, 188) bemängelt,
daß nach Vaticanurn [[ CD 28 die Entscheidungsfreiheit des Bischofs "dominiert". Diese gilt es
indessen zu erhalten und zu schützen!
315 Vaticanum II LG 32, 3.
316 PUZA, Diakonische Funktion (Anm. 15) 138 f.
317 Vgl. Regula Iuris 29: "Quod omnes rangir debet ab omnibus approbari" (Corpus luris
Canonici [[ Sp. 1122). Siehe auch PAULVI., Anspr. vom 11. 4.1970 (Anrn. 212) 282; MÜLLER,De
formis (Anm. 221) 320; H. PAARHAMMER/G. FAHRNBERGER,Pfarrei und Pfarrer im neuen CIC,
Wien 1983,24 _ 26; WEISER, Gemeinde und Amt (Anm. 212) 201- 215. LEDERER,Pfarrgemein-
derat (Anm. 240) 427; KARRER, Damit sie das Leben (Anm. 190) 14.
318 Siehe auch Anm. 6.
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Entscheidend wird sein, wie die durch das Zweite Vatikanum ausgelösten Impulse
des Codex für die verantwortliche Zusammenarbeit aller Gläubigen beachtet, aufge-
nommen und verwirklicht werden-!". Wenn die Canones des Gesetzbuches, die das
Zusammenwirken von Klerikern und Laien betreffen, mitunter nicht streng verpflich-
tenden, sondern erklärenden und auffordernden Charakter haben+", dann kommt alles
darauf an, daß sie von den Adressaten nicht als erschöpfende und eingrenzende
Kannbestimmungen verstanden werden, sondern als mobilisierende Anstöße, initiativ
und vertrauensvoll aufeinander zuzugehen und miteinander Christus zu bezeugen-er.
Dieser Auslegungs- und Anwendungsgrundsatz gilt insbesondere auch für den partiku-
larrechtlichen Gesetzgeber, dem der CIC ein weites Feld zur konkretisierenden und
adaptierenden Normgebung einräumt=".
Vorausgesetzt, die Gläubigen bemühen sich um Offenheit für den Heiligen Geist323,
füreinander-> und für die Bedürfnisse der Zeitgenossen, bietet das Gesetzbuch durchaus
die Chance, eine Phase einzuleiten, in der der Vollzug gemeinsamer christlicher
Verantwortung von Klerikern und Laien nachhaltigen Auftrieb erfährt. Die dabei
gewonnenen Erfahrungen können zu gegebener Zeit zu verbesserten und weiterentwik-
kelten gemeinrechtlichen Regelungen führen32s•
Kanonische Bestimmungen allein vermögen kein Leben zu wecken. Wo das
Bewußtsein der wechselseitigen Abhängigkeit in den Gläubigen vorhanden ist, wird es
sich trotz nicht existierender oder hinderlicher Rechtsnormen in der kirchlichen Praxis
Bahn brechen. Fehlt die vitale Interaktion, bewirken auch kooperationsförderliche
Gesetze wenig. .
319 JOHANNESPAULII.,Anspr. vom 26. 1. 1984 (Anm. 171) 15; MÜLLER,Ein neues Gesetzbuch
(Anm. 237) 360; SOBANSKI,Vorüberlegungen (Anm. 12) 183 f.
320 Hier ist nochmals daran zu erinnern, daß eine erzwungene Mitverantwortung in der Kirche
theologisch problematisch ist.
321 Vgl. J. SPLETT,Als Laie in der Kirche. Reflexionen über ein zu weites Feld, in: GuL 57 (1984)
250 - 252.
m G. MAY.Verschiedene Arten des Partikularrechtes, in: AfkKR 152 (1983) 31- 45; SCHMITZ,
Gesetzgebungsbefugnis (Anm. 170) 62-75.
323 Vgl. Offb 2, 7;]OHANNESPAULII.,Ap. Konsr. "Sacrae disciplinae Ieges" (Anm. 6) XI; DERS.,
Anspr. vom 21. 9. 1983 (Anm. 44) 123; DERS.,Anspr. vom 21. 11. 1983 (Anm. 3) 125 f.
324 SCHULZ,Seelsorge (Anm. 302) 29 f.
32S Vgl. A. SCHEUERMANN,Das Neue im eIe 1983, in: AfkKR 152 (1983) 130; MÜLLER,Ein
neues Gesetzbuch (Anm. 237) 356, 359 f.; THILS,Les laics (Anm. 76) 32.
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PAUL MAIBERGER
Zur "Dulcedo Dei" im Alten Testament
Bis vor einem jahrzehnt fand man noch in unseren deutschen Gebet- und
Gesangbüchern das jesus und dem Heiligen Geist gegebene Epitheton "süß"· So wird in
dem Sakramentslied "Mein Herz erglüht ... ", das der Dichter und Komponist Johannes
Kuen (Khuen), einer der ersten Vertreter des neueren deutschen Liedes, 1638
geschrieben hat, in der 3. Strophe jesus mit"O süßer Gott" angeredet. Die Strophe endet
mit dem Ausruf ,,0 jesus süß". Auch in dem wenige Jahre zuvor, 1623, von Friedrich
Spee von Langenfeld gedichteten und vertonten Sakramentslied ,,0 Christ, hie merk, den
Glauben stärk" heißt es im Refrain "Ave jesu, wahres Manhu, Christe jesu! Dich jesum
süß, ich herzlich grüß, 0 jesu süß". Das Sakramentslied "Mein Herz gedenk, was jesus
tut", das in Duderstadt 1724 entstanden ist, bricht aus Liebe zu jesus in den jubel aus:
,,0 wahre Freud', 0 Süßigkeit" (4. Srr.). Bekannt ist auch das inBonn 1757 gedichtete
Herz-jesu-Lied , Tausendmal ich Dich begrüße, liebevoJlesjesuherz, Ach, durch Deines
Herzens Süße lindre, jesus, meinen Schmerz". Diese dem alten Mainzer Gebet- und
Gesangbuch (= Mz) entnommenen Lieder", die auch in anderen Diözesen gesungen
wurden, sucht man in dem 1974 im gesamten deutschen Sprachraum eingeführten
Einheitsgebet- und -gesangbuch Gotteslob (= GL) vergeblich. Auch der "Anhang für
das Bistum Mainz", in dem beliebte und bekannte Lieder der Diözese als Sondergut
bewahrt werden, hat sie aufgegeben2• Solche innigen, gefühlsbetonten Dichtungen
entsprechen nicht mehr dem Empfinden unserer Zeit. Dies kommt geradezu exempla-
risch in dem Wort "süß" zum Ausdruck, das aJlge.Jlleinals süß-lieh, d. h. unecht,
sentimental und kitschig empfunden wird". Daher hat man in zwei Fällen bei alten, in
das Gotteslob aufgenommenen Liedern die Strophe, in der dieses Wort vorkommt,
einfach weggelassen, so die 4. Str. des seiner Melodie wegen beliebten Liedes ,,0
I Vgl. Gelobt sei Jesus Christus. Gebet- und Gesangbuch für das Bistum Mainz. Herausge-
geben vom Bischöflichen Ordinariat Mainz imMatthias-Grünewald- Verlag Mainz (von 1952 bis
1974 im Gebrauch), Nr. 385,386,381 u. 402.
2 Weggelassen wurde auch das 1604 in München entstandene Weihnachtslied (Mz Nr. 283):
"Laßt uns das Kindlein grüßen" mit dem Refrain ~OJesuskind süß". Ferner hat man aufgegeben das
1865 in Mainz ver faßte Weihnachtslied (Mz Nr. 296): ,Jesus ein süßer Name ist" und das von
W. Nakatenus 1662 gedichtete (und Mainz 1935 überarbeitete) Fastenlied (Mx Nr. 309): ,,0 jesus,
liebster Jesus, Du Trost der Seele mein, in Dir, 0 süßer Jesus, ist Fried' und Freud' allein."
Vgl. auch die nicht mehr gebetete Postcommunio vom "Fest des allerheiligsten Herzens jesu", in der
e.s heißt: dulcissimi Cordis tui suavitate percepta (SCHOTT:"nachdem wir die Süßigkeit Deines
liebreichsten Herzens gekostet haben").
lAuf Jesus angewendet wirkt es zudem unmännlich. Man spricht höchstens von einem "süßen
Kind", einem "süßen Mädchen" und vielleicht noch bei einem Jungen von einem "süßen Kerl".
~enn eine Frau zu ihrem Mann "Mein Süßer" sagt, dann hat dies gewöhnlich einen
zartlich-scherzhaften und neckischen, mitunter ironischen Klang.
Außerdem hat sich aufgrund des reichhaltigeren Nahrungsmittelangebots und der veränderten
Eßgewohnheiten unsere Einstellung zu "süß" gegenüber früheren Jahrhunderten gewandelt. Das
WOrt besitzt nicht mehr in erster Linie - besonders für die "Leckermäuler" - einen positiven,
sondern auch einen negativen Klang, weil heute wegen des unserer Gesundheit und der schlanken
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wunderbare Speise" (GL Nr. 503, Mz Nr. 387),1649 in Würzburg aus 0 esca viatorum
übertragen, die Jesus ,,0 süßer Bronn des Lebens" anredet. Gestrichen wurde auch die
5. Str. des nach Dies est laetitiae (um 1320) von P. Steiner 1943 neugefaßten
Weihnachtsliedes" Tag, so groß und freudenreich" (GLNr. 137, Mz Nr. 289), in der das
"Kindelein so löbelich" mit "Eja, süßer Jesu Christ" begrüßt wird. Bei zwei weiteren
Liedern hat man das Wort "süß" durch ein anderes ersetzt. So wurde der "dulcis hospes
animae" des Hl.-Geist-Hymnus" Veni Sancte Spiritus", den Kardinal Srephan Langton
um 1200 gedichtet haben soll, der "süße Seelenfreund", wie er in der wörtlichen
Übertragung von Heinrich Bone 1847 noch hieß (Mz Nr. 354), in der deutschen Fassung
von Maria Luise Thurmair und Markus Jenny 1971 zum "Gast, der Herz und Sinn
erfreut" (GL Nr. 244, 3)4. In gleicher Weise verfuhr man bei dem ebenfalls. in England
im 12. Jh. verfaßten und am Namen-Jesu-Fest gesungenen Hymnus: "Jesu dulcis
memoria / Dans vera cordis gau dia / Sed super mel et omnia / Eius dulcis praesentia." In
der 1935 in Mainz entstandenen Übersetzung lautet der im alten Mainzer Gesangbuch
(Nr. 297) noch traditionsgemäß dem hl. Bernhard zugeschriebene Text: "Wer dein, 0
süßer jesus, denkt, des Herz inFreuden wird versenkt; doch süßer als was süß kann sein,
ist's bei dir selbst, 0 Jesus mein!" Etwas nüchterner klingt die Strophe in der Übertragung
von Friedrich Dörr 1969 im Gotteslob (Nr. 550): ,,0 lieber Jesu, denk ich dein, strömt
Glück in meine Seele ein; doch meine höchste Freude ist, wenn du, 0 Jesu, bei mir
bist."
Wie diese Beispiele, die man noch vermehren könnte, zeigen, hat man aus dem
Gotteslob ganz bewußt und konsequent das Epitheton "süß" verbannt/ . Man kann dies
Linie abträglichen übermäßigen Süßigkeiten- und Zuckerkonsums vor "dem Süßen" immer wieder
gewarnt wird.
Auch in den klassischen Sprachen wird yA.llKU<;, suauis od. dulcis in einem übertragenen Sinn von
Personen ausgesagt. So bedeutet griech. yA.llKU1'T]<; nicht nur die Süßigkeit, die man auf der Zunge
kostet, sondern auch jene angenehme Empfindung, die man im Herzen oder mit seinem Gefühl
wahrnimmt, nämlich die Freundlichkeit, Zärtlichkeit und Liebe eines Menschen (vgl. auch Hld
2, 3). Dementsprechend heißt dulcis auch liebreich, freundlich, zärtlich. Wie die Anrede du/cissime
frater zeigt, konnte man dieses Wort im Lateinischen von einem Mann offensichtlich eher aussagen
als im Deutschen.
• Bei dem vom GOTTESLOBin den "Anhang für das Bistum Mainz" aufgenommenen
Heilig-Geist-Lied "Komm, Heil'ger Geist, komm, Schöpfer aller Welt" (GL Nr.857 = Mz
Nr. 357), das 1724 in Duderstadt entstanden ist und 1974 von einer Arbeitsgruppe der Diözese
umgedichtet wurde, hat man die 3. Strophe: "Kehr' ein bei uns, kehr' ein, 0 süßer Gast"
weggelassen. Die "süßen Liebesflammen" der 4. Strophe wurden zu "der heil'gen Liebe Flammen"
der jetzt 3. Strophe.
S Nur bei der dreifachen Schlußanrufung ,,0 c1emens, 0 pia, 0 dulcis Virgo Maria" des im
11. Jh. enstandenen Salve Regina wurde die alte Übertragung ,,0 gütige, o milde, 0 süße Jungfrau
Maria" (vgl. Mz Nr. 22) unverändert ins GOTTESLOB(Nr. 571) übernommen, weil hier "süß" als
mädchenhaft-lieblicher Ausdruck bei einer jungen Frau eher am Platz ist. Dagegen hatte man das im
2. Vers stehende dulcedo des Grußes "vita, du/cedo et spes nostra, salve" schon seit den dreißiger
Jahren mit" Wonne" übersetzt. Beibehalten wurde dasAdj. "süß" auch im Kehrvers des um 569 von
Venantius Fortunatus von Poitiers gedichteten Kreuzeshymnus Pange Iingua gloriosi proelium
certarninis: "Süßes Holz, 0 süße Nägel, welche süße Last an euch!" (Du/ce Jignum, dulces claves,
Dulce pondus sustinet.) Hier wird mit "süße Last" Jesus nur indirekt süß genannt. In diesem Bild
verkörpert Christus die leben bringende, süße Frucht vom Lebensbaum des Kreuzes im Gegensatz
zur bitteren, todbringenden Frucht vom Lebensbaum des Paradieses.
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als Anpassung an das heutige Sprachempfinden begrüßen, aber auch aus literarischen
Gründen bedauern - dies steht hier nicht zur Debatte. Für den Theologen jedenfalls ist
damit die "Süßigkeit" Gottes nicht abgetan. Wenn auch das Epitheton "süß" für heutige
Ohren "kitschig" klingt - diesen Einwand hörte übrigens schon Augustinus - , so weiß
er doch, daß hier ein "mystisches" Bildwort vorliegt, das man nur dann annähernd
versteht, wenn man sich mit den Gedanken und Gefühlen der Mystiker vertraut macht.
Die Idee der Dulcedo Dei hat besonders in der Mystik des Mittelalters ihre höchste
Entfaltung erlebt und sich nicht von ungefähr in den eben zitierten Hymnen Veni Sancte
Spiritus und Jesu dulcis memoria niedergeschlagen. Zunächst ist einmal wichtig
festzuhalten, daß dieser Begriff bei den Mystikern immer wieder als Ausdruck der
innigsten Gottesliebe verwendet wird. So heißt es in der dem hl. Anselm von Canterbury
(1033/34 -1109) zugeschriebenen t3. Betrachtung, die vermutlich Eckbert, von 1166
bis 1184 Abt von Schön au (und Bruder der mystisch begnadeten Äbtissin, der hl.
Elisabeth von Schönau), zum Verfasser hat: "Wie der Geizhalz sich freut seiner Schätze,
wie die Mutter schwelgt in der Liebe zu ihrem einzigen Kind - so gewinnt, süßer Jesus,
die minnende Seele in deiner Liebe willkommene Freude und Lust. Süßer Honig,
köstliche Milch, berauschend duftender Wein und alle Leckerbissen bringen dem
Gaumen dessen, der sie kostet, nicht solches Ergötzen, wie deine Minne dem Herzen,
das dich liebt!" Das ist gewiß nicht die Sprache unserer Zeit; wir empfinden nicht so.
Aber beim Lesen solcher Texte erhebt sich die Frage, inwieweit wir überhaupt fähig
sind, die Gottesliebe (ob nun Gen. subj, oder obj.) mit Herz und Sinn zu "empfinden"
(vgl. Dtn 6,5: "Du sollst den Herrn, deinen Gott, lieben mit ganzem Herzen, mit ganzer
Seele und mit ganzer Kraft.") und nicht nur auf einen nüchternen Willens- und
Verstandesakt zu reduzieren.
Wenn auf dem Weg über die Mystik zur Du1cedo Dei im Alten Testament hingeführt
wird, dann ist dies kein Umweg oder Abweg, sondern ein sehr guter Zugang zum
Verständnis dieser Idee, weil sie sich nämlich von hier aus kontinuierlich bis in das AT
zurückverfolgen läßt. Daß dort die Ursprunge zu suchen sind, liegt allerdings nicht
selbstredend nahe und muß erst noch nachgewiesen werden, um so mehr, wenn Joseph
Ziegler, der 1937 eine eigene Monographie über die Du1cedoDei veröffentl ichte
6
, gleich
zu Beginn auf S. 1 schreibt: "Vergeblich sucht man in den Schriften des AT, besonders in
den hebräisch geschriebenen, die Vorstellung der duIcedo Dei. Nur das griechische Buch
der Weisheit (16, 21) bringt das Substantiv yA.u1<u't11<;, das gewöhnlich als Bezeichnung
des göttlichen Wesens gefaßt wird. Sonst findet sich jedoch kein Adjektiv yA.U1<U<;. und
ebenso vermißt man dessen hebräischen Aquivalente, die gewöhnlich durch den Stamm
mthq ausgedrückt werden, als Bezeichnung des Wesens Gottes ... " Demnach wäre
~ach herkömmlichem Verständnis nur an einer einzigen Stelle, nämlich in dem jüngsten,
Im 1. Jh. vor Chr. auf griechisch verfaßten Buch der Weisheit von der Süßigkeit Gottes
die Rede. Selbst dies lehnt jedoch Ziegler von vornherein ab und bekräftigt nochmals auf
S. lS seiner Habilitationsschrift als Ergebnis seiner Untersuchung die für das Gottesbild
des AT anscheinend signifikante Schlußfolgerung: "Weder das Subst. yA.\)1(U"'11<; noch
das Adj. yA.\)1(u<; ist also in der griech. Bibel von Gott ausgesagt." Hätte er recht, dann
wäre eine Erforschung der Dulcedo Dei im AT eo ipso verfehlt und überflüssig. So aber
6 Joseph ZIEGLER, Dulcedo Dei. Ein Beitrag zur Theologie der griechischen und lateinischen
Bibel (Alttestamentliche Abhandlungen 13. Bd. 2. Heft), Münster i.W. 1937.
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werden Ziel und Anliegen dieser Studie deutlich: Gegen Ziegler gilt es den Nachweis zu
führen, daß bereits im AT, wenn auch in der spätesten Schrift, von der Dulcedo Dei
gesprochen wird, so daß also hier diese die christliche Mystik befruchtende Idee
verwurzelt ist. Allerdings zeigt Ziegler auf, daß es für die Idee der Dulcedo Dei, die seiner
Meinung nach erst auf die interpretierende Übersetzung der Vulgata zurückzuführen ist,
verschiedene Vorstufen im AT gab. Hierher gehören in erster Linie die "süßen" Worte
oder Gebote Gottes, die zumindest indirekt die Süßigkeit Gottes zum Ausdruck
bringen.
Um dieses Bildwort besser zu verstehen, muß man bedenken, daß in der Antike die
Menschen nichts Süßeres als den Honig kannten'. So geben Ri 14, 18 die Philister auf
Simsons Rätsel zur Antwort: "Was ist süßer als Honig?" (mah-miUaq mid-d'bas?), und
Sir 11, 3 nennt den Ertrag der Biene, d. h. den Honig, arch.j glykasmaton. Galen
(129 -199 nach Chr.), der letzte große Arzt der Antike, schreibt: "So sagen wir denn,
der Honig sei das Beste, Süßeste und Intensivste von allem, weil er eine derart
überragende Süßigkeit aufweist"." Da (bis zur Einführung des Rohrzuckers) mir Honig
als Süßstoff diente, war er weitaus wertvoller und begehrter als heute", wo er durch die
vielen Zuckerarten ganz in den Hintergrund gedrängt wurde. Diese köstliche Speise war
zudem nach damaliger Anschauung kein Produkt der Pflanzen oder Bienen, sondern,
was selbst eine Autorität wie Aristoteles in seiner Tiergeschichte lehrt, aus der Luft
gefallen 10. So preisen denn die Dichter den Honig als Geschenk des Himmels ("caelestia
dona", so Vergil, Georgica IV, 1), als Göttern und Menschen gleich willkommene
Speise ("dulcissimum quod est, et deis et hominibus est acceptum" sagt Varro, Rerum
rusticarum III, 16). Vor allem aber schrieb man dem Honig eine die Gesundheit des
Menschen stärkende und somit lebensverlängernde Kraft zu und empfahl ihn daher als
wirksames Arzneimittel gegen allerlei Krankheiten«, Außerdem spielte der Honig im
Kult als Opfer für die Todesgottheiten und als Totenspende mit apotropäisch-kathar-
tischen Charakter eine große Rolle und wurde als antiseptische Substanz beim
Einbalsamieren verwender'". Damit hängt schließlich auch die Vorstellung vom Honig
als Götterspeise zusammen, die Annahme nämlich, daß sich damit die Himmlischen
1 Zur Bedeutung des Honigs im Altertum vgl. Wilhe1m Heinrich ROSCHER,Nektar und
Ambrosia. Mit einem Anhang über die Grundbedeutung der Aphrodite und Arhene (Studien zur
Griechischen Mythologie und Kulturgeschichte vom vergleichenden Standpunkte, Heft 3), Leipzig
1883, 42 - 44. Ferner Wilhelm MICHAELIS,I'EA.l:Theologisches Wörterbuch zum Neuen Testa-
ment (hrsg. von G. Kittel) IV 556-559.
a GALEN,Oe antidoris I 2, ed. Carolus Gottlob Kühn, in: Medicorum Graecorum Opera quae
e!'stant, Vol. XIV, Lipsi~e 1827 I Hildesheim 1965, 11: houtö Qoün kai to meti legomen ariston
einai to glykytat6n te kai drimytaton tön allön hapanton, epeidä to genos autou tän en glykytäti
toiautan hyperochan ecbein phainetai.
• Der Honig zählt nach Sir 39,26 neben Salz, Weizen, Milch, Wein und Öl zu den
lebensnotwendigsten Nahrungsmitteln.
10 ARISTOTELES,perl ta zöa historlai V 22: meli de to pipton ek toü aeros. Der sonst so
nüchterne PlINJUSpreist ihn daher in seiner Naturkunde (Hist, nar, XI, XII 30) mit den poetischen
Ausdrücken "caeH sudor" ("Schweiß des Himmels") und "siderum saliva" ("Speichel der
Gestirne") .
11 Vgl. die Nachweise aus der klass. Literatur bei ROSCHER46 - 51.
12 Vgl. MICHAELIS557 und ROSCHER56 - 58.
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nähren und Unsterblichkeit erlangen. Daher ist es nicht verwunderlich, daß die
Menschen damals das, was als besonders lieblich, wohltuend und angenehm, als gesund
und lebensfördernd, ja als geradezu himmlische Köstlichkelt empfunden wurde, mit
dem Honig verglichen. Diese metaphorische Ausdrucksweise findet man auch im AT.
Ein solches Bildwort war ja für den Bewohner des "Landes, das von Milch und Honig
fließt" sehr naheliegend 13.
Bei all diesem Reichtum aber, mahnt Dtn 8, soll Israel Gott nicht vergessen. Denn
der Mensch, so heißt es in V 3, lebt nicht vom Brot allein, sondern von jedem Wort, das
aus dem Mund des Herrn kommt. Für das übernatürliche Leben des Menschen gibt es
somit nichts Besseres, Gesünderes und Schmackhafteres als dieses himmlische
Geschenk. Daher wird in der nachexilischen Weisheitsliteratur das Wort Gottes mit dem
Honig verglichen. Schon von der menschlichen Rede heißt es Spr 16,24: "Freundliche
Worte sind wie Wabenhonig, süß für den Gaumen, heilsam für den Leib!"." - "Die
Urteile des Herrn" aber, betont Ps 19, 11, "sind süßer als Honig, als Honig aus Waben"
(u-metuqzm mid-d'bal urnopdt ~uplm). Ebenso sagt der als alphabetisches Akrostichon
komponierte, über das" Wort Gottes" in verschiedenen Synonymen und Metaphern
nachsinnende Ps 119,103: "Wie köstlich ist für meinen Gaumen deine Verheißung,
süßer als Honig für meinen Mund" (mah-nimle~u l'~ikk; imrZltäkiJ mid-d'bal l'pi).
Gottes Wort und Gesetz sind für den alttestamentlichen Frommen der bestimmende
Faktor des ganzen Lebens, sie sind für ihn der Inbegriff der Weisheit. Daher ergeht in Spr
24,13 f. die Aufforderung: "Iß Honig, mein Sohn, denn er ist gut, Wabenhonig ist süß
für den Gaumen! Wisse: Genauso ist Weisheit für dich." "An mich zu denken", sagt die
personifizierte Weisheit in Sir 24, 20, ..ist süßer als Honig (hyper to meli glyky), mich zu
besitzen ist besser als Wabenhonig." Auch hier ist letztlich das Wort Gottes gemeint, wie
denn im selben Kap. nicht von ungefähr wenige Verse später (24,23 - 29) die Weisheit
Gottes mit dem mosaischen Gesetz identifiziert wird 15 • Dazu paßt sehr gut die im Kap.
zuvor (23, 27) ausgesprochene Erfahrung: "Nichts ist ~üßer, als die Gebote des Herrn zu
halten."
IJ Der Honig (dtbaI. womit nicht nur der Bienenhonig, sondern auch andere Süßstoffe, wie der
eingedickte, honigartige Sah von Trauben, Datteln und Feigen gemeint sein kann; vgl. CAQUOT,
d"baI: Theologisches Wörterbuch zum Alten Testament [hrsg. von G. J., Botterweck und
H. Ringgren]II 135 f.) kommt im AT an etwa 60 Stellen vor. Davon entfällt über ein Drittel auf die
Verheißung der äräs zabat ~ä/äb Cld'bäI(LXX: gä reousa gala kai me/i): Ex 3, 8. 17 u. ö. im Pent.,
ferner jos 5, 6; Sir 46, 8; jer 11,5; Bar 1,20; Ez 20, 6.15.I. In der WeisheitsIiteratur wird des öfteren von der Süßigkeit menschlic~er Rede gesprochen.
So heißt es Spr 16, 21: "Die Süßigkeit der Rede (mätäq s'pätajim; hoi g/ykeis en /6gö) fördert die
Belehrung". Mehrere Beispiele findet man in jesus Sirach ... Süße Rede (/arygx g/ykys) er:_wirbt,viele
Freunde", heißt es da (6,5). Aber auch der Feind macht "süße Worte" (12, 16: en tois cheilesin
autoü glykanel; 27, 23: glykanei to st6ma autou). - VgI. Ijob 20, 12: "Süß schmeckt das Böse in
seinem (des Frevlers) Mund" (tamüq b'ptw rä'äh). - ,.Im Mund des Frechen ist Betteln süß"
(glykanthasetai epaitäsis Sir 40, 30). "Das Andenken (d. ,ho das Aussprechen des Namens) von
]oschija ist süß wie Honig im Mund" (hös me/i glykanthäsetai Sir 49, 1).
Nach PLUTARcH,DeIs. er Osir., 68, essen die Ägypter am neunzehnten Tag des ersten Monats,
wenn sie ein Fest zu Ehren des Hernies feiern, Honig und eine Feige und sagen dazu ..Süß ist die
Wahrheit" (glyky hä a/atheial; vgl. Bruno H. STRICKER,Süß ist die Wahrheit: Mitteilungen des
Deutschen Archäologischen Instituts Abteilung Kairo 37 (1981) 465 - 467.
lS In 24,3 sagt die Weisheit: "Ich ging aus dem Mund des Höchsten hervor."
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Von hier aus kann man leicht verstehen, wenn der Beter des Weisheits-Ps 119, 131
voller Sehnsucht und Begierde ausruft: "Weit öffne ich meinen Mund und lechze nach
deinen Geboten 16. " Das honigsüße Wort des Herrn ist willkommene Nahrung der Seele.
Auch der Prophet Jeremia (15, 16) ist ganz begierig danach: "Fanden sich Worte von dir
(Herr), so verschlang ich sie; dein Wort war mir Glück und Herzensfreude." In diesem
Sinn ist sicherlich die Aufforderung Gottes an Israel in Ps 81, 11 zu verstehen: "Tu
deinen Mund auf! Ich will ihn füllen", nämlich: mit meinem Wortl7• So interpretiert es
jedenfalls das TARGUM (in der Londoner Polyglotte): apte pummlZk bepitglZme 6raitlZ
toa-rmalle jatah mikkäl tlZbtlZ "aperi os tuurn ad uerba Legis, et implebo illud omni
bono", Darauf ist offenbar auch der letzte Vers (17) des Psalms zu beziehen, wo Gott
sein Volk sicherlich nicht von ungefähr (gegenüber Ps 147, 14!) auch mit Honig (vgl.
debas mis-säla: Dtn 32, 13) zu sättigen verheißt. Nach all dem kann man auch die
seltsam anmutende symbolische Handlung des Propheten Ezechiel (2, 8 - 3,3) besser
verstehen, der auf Gottes Geheiß hin die ihm gereichte Buchrolle essen und sein Inneres
damit füllen soll. Obwohl die Rolle auf beiden Seiten mit Klagen, Seufzern und
Weherufen beschrieben war, wurde sie doch in seinem Mund "süß wie Honig" (wat'hl
b'pt kid"bas l"mllt6q)18. Manche Exegeten versuchten dies damit zu erklären, daß
Ezechiel in dieser Süßigkeit den göttlichen Ursprung und den übernatürlichen Charakter
der Botschaft verkostet und begriffen habe, so daß er trotz und vielleicht gerade wegen
des angedrohten Unheils ein glückliches, beseligendes Gefühl der Gottverbundenheit in
seinem Inneren verspürte'>. Offenbar erkannte er hinter der beabsichtigten Züchtigung
16 VgJ. damit den Hunger nach dem Wort des Herrn in Am 8, 11 und das Jesuswort: "Meine
Speise ist es, dem Willen dessen zu gehorchen, der mich gesandt hat" (Joh 4, 34).
17 Vgl. Jer 1, 9: "Dann streckte der Herr seine Hand aus, berührte meinen Mund und sagte zu
mir: Hiermit lege ich meine Worte in deinen Mund."
18 Walther ZrMMERLl,Ezechiel, 1. Teilbd. (BK), Neukirchen-Vluyn 1969, 77 f., zieht zum
Verständnis der Ordinationshandlung Ez 2, 8 - 3, 3 die Stelle Jer 15, 16 heran, wo ohne das Bild
vom Honig von der Süße des göttlichen Wortes gesprochen wird. Die nur hier anzutreffende
Bildrede vom "Essen" des Jahwewortes liege als vorgegebene Größe dem massiven Bild vom
Verschlingen der Buchrolle zugrunde, für das es in den sonstigen Berufungsberichten keine
Analogie gibt. .
Das Bild vom Verschlingen der Buchrolle hat nur die Offenbarung des Johannes (10,9 f.)
aufgegriffen. Hier schmeckt die Buchrolle im Mund des Sehers zunächst süß wie Honig, in seinem
Magen aber dann bitter.
Hinter dem Bild vom Essen der das Gotteswort enthaltenden Schriftrolle steht zweifellos die
alttestamentliche Vorstellung vom Gotteswort als einer honigsüßen Seelenspeise. Bror OLSSON,Die
verschlungene Buchrolle: ZNW 32 (1933) 90 - 91 sucht daher sicherlich zu Unrecht das Vorbild
für die Vision der Apokalypse in magischen Praktiken, wie man sie in den Zauberpapyri finden
kann. So schrieb der Magier den Namen eines Gottes, dessen Kräfte und Eigenschaften er teilhaftig
werden wollte, auf und verschluckte ihn, oder er versuchte, die komplizierten Namen, Formeln und
Antworten der erscheinenden Götter und Dämonen dadurch seinem Gedächtnis einzuverleiben,
daß er sie aufschrieb und aufaß.
19 Vgl. ZIEGLERa. a. O. 7. Walther ErcHRoDT,Der Prophet Hesekiel. Übersetzt und erklärt
(ATD), Göttingen 31968, 13, meint:" Vielmehr geht es 11mdie Erfahrung, daß auch die fremd und
unverständlich scheinende Forderung Gottes, wo sie erfüllt wird, eine innere Befriedigung schenkt,
die ihr alle Bitterkeit nimmt." Nach Georg FOHRER,Ezechiel (HAT), Tübingen 1955, 20, ist jene
Botschaft süß für den, "der sich innerlich von der Stadt des Götzendienstes und Blutvergießens
gelöst hat" und sein Herz nicht an Jerusalem, sondern an Gott hängt. Weniger überzeugt die
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die sorgende Liebe Gottes, der straft, um zur Umkehr zu führen, der nicht das
Verderben, sondern das Heil des Menschen will.
Eine hintergründige, nicht unmittelbar verständliche Betrachtung über das honig-
süße Gotteswort findet sich noch an einer anderen Stelle, nämlich in der Mannaperikope
Ex 16. Wie meine liter arkritische Untersuchung gezeigt har'", handelt es sich bei diesem
Kapitel um eine dreifach erweiterte priesterschriftliche Erzählung. Diese Grunderzäh-
lung (Sigel A)21wurde um die Verse 22 - 26 (Sigel B) von einem anderen, besonders am
Gesetz interessierten Kommentator erweitert, der mit der täglichen Arbeit des
Mannasammelns (unmittelbar an V 21 anschließend) die Einführung und Einschärfung
des Sabbatgebotes verknüpfte. Durch dieses bedeutsame Ereignis erhielt die Erzählung
einen neuen Höhepunkt. Das Interesse war nunmehr auf das Gesetz gelenkt. In dieser
Richtung hat denn auch ein weiterer Bearbeiter die Erzählung erneut reflektiert und im
Manna ein Symbol des Gotteswortes entdeckt. Durch die erste Erweiterung inspiriert
hatte er als zweite Erweiterung die Versblöcke 16 - 20 und 32 - 34 (Sigel C)
hinzugefügt. Er plazierte jedoch den ersten Teil seiner zweiteiligen Erweiterung nicht
unmittelbar hinter, sondern vor der Einheit B, indem er ihn vor Vers 21 stellte und
ebenfalls aus diesem Vers heraussponn, denn offenbar hat das Zerfließen des Mannas in
der Sonnenwärme, also das Unbrauchbarwerden und Verschwinden dieser Speise über
Tag, bei dem durch Würmer verursachten Verderben und Stinkendwerden über Nacht
(V 20) Pate gestanden. Das eigentliche auslösende Moment der Erweiterung C aber war
der Honiggeschmack in V 31. Dieser zur Grunderzählung gehörende Vers lautet: "Das
Haus Israel nannte seinen Namen Man(na). Es war wie Koriandersamen, weiß, und sein
Geschmack wie Kuchen mit Honig." Das Stichwort "Honig" also erinnerte den
Bearbeiter an das honigsüße Gotteswort, offensichtlich angeregt durch die vorherge-
hende Erweiterung B, die im Manna einen Hinweis auf ein ganz konkretes Gotteswort,
nämlich die Sabbatvorschrift sah, und so knüpfte er den zweiten Teil der Erweiterung C
Erklärung von Pau! HEINISCH,Das Buch Ezechiel, übersetzt und erklärt (HSAT), Bonn 1923,35,
dieser süße Geschmack "soll dem Propheten ein Zeichen sein, daß der Herr seinem treuen Diener
einen reichen Lohn hinterlegr hat". Besser hätte er den übernächsten Satz darauf bezogen: "Des
inneren Trostes soll Ezechiel nicht ermangeln, mag er auch noch so oft seufz.m ... " So interpretiert
Meinrad SCHUMPP,Das Buch Ezechie!, übersetzt und erklärt (HBK), Freiburgim Breisgau 1942, 18:
"Es war ein Vorgeschmack dessen, was den Propheten erwartete: äußerlich Ablehnung,
Verachtung, Mißerfolg, innerlich süßer Trost ur-d reicher Lohn."
20 Paul MAIBERGER, Das Manna. Eine literarische, etymologische und naturkundliche Unter-
suchung, 2 Bde (Ägypten und Altes Testament 6/1 + 2), Wiesbaden 1983.
21 Zur Grunderzählung oder einfachen Einheit A zählen in Ex 16 die Verse
1- 3.6 + 7.9 -14aba. 15. 21. 31. 35a. Diese zur Gattung der "Murrgeschichten" (vgl. Num
14,1-38; 16,1-36; 17, 6-28; 20, 1-13) gehörende Enählung will aufzeigen, daß Gott sein
rebellisches und vertrauensloses Volk in der unfruchtbaren und lebensfeindlichen Wüste wider alles
Verdienst und Erwarten mit Nahrung versorgt hat. Die erweiterte Einheit B (Vv 22 - 26) verknüpft
diese Erzählung mit der Einführung des Sabbats, die erweiterte Einheit C (Vv 16 - 20 u. 32 - 34)
entdeckt im Manna ein Symbol des Gotteswortes, die erweiterte Einheit D (Vv 4 + 5 u, 27 - 30)
sieht in der Mannaspende eine Erprobung des Gesetzesgehorsams der Israeliten. Glossierende
Zusätze sind die Verse bzw. Versteile 14b~. 8. 22a~. 24aßb. 35b u. 36. Alle sonstigen Nachrich-
ten der Bibel über das Manna (Num 11,6-9; Dtn 8,3.16; Jos 5,12; Neh 9,15.20; Ps
78,23 _ 25; Ps 105,40; Weish 16,20 - 29; 19,21; Joh 6,31- 32.49.58; 1 Kor 10,3; Hebr
9,4; Offb 2, 17) sind von Ex 16 abhängig. Vgl. MAIBERGER a. a. O. 212-264 u. 423 - 430.
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direkt an das Wort Honig von V 31 an. Das Manna war für ihn also deswegen ein
Symbol des Gotteswortes, weil es süß wie Honig schmeckte! Dieser für die weitere
Untersuchung ausschlaggebende Text der erweiterten Einheit C lautet:
16 Dies ist das Wort, das Jahwe befohlen hat: Sammelt von ihm (dem Manna), ein jeder so viel er
zum Essen braucht, einen cOrner pro Kopf; nach der Zahl eurer Seelen, die ein jeder in seinem
Zelt hat, sollt ihr nehmen!
17 So machten es die Söhne Israels, und sie sammelten, der eine viel, der andere wenig.
18 Als sie es nun mit dem cOrner abmaßen, hatte keiner, der viel gesammelt, Überfluß und keiner,
der wenig gesammelt, Mangel; jeder hatte so viel gesammelt, wie er zum Essen brauchte.
19 Da sprach Mose zu ihnen: Niemand lasse etwas davon bis Morgen übrig!
20 Einige aber hörren nicht auf Mose und ließen davon bis Morgen übrig. Da verfaulte es durch
Würmer und stank. Mose aber geriet in Zorn über sie.
32 Da sprach Mose: Dies ist das Wort, das Jahwe befohlen hat: Einen vollen COrnerManna gebt
zur Aufbewahrung für eure Geschlechter, damit sie das Brot sehen, das ich euch in der Wüste zu
essen gab, als ich euch aus dem Land Ägypten führte!
33 Mose sprach zu Aaron: Nimm ein Gefäß, schütte ein volles COrnerManna hinein und stelle es
hin vor Jahwe zur Aufbewahrung für eure Geschlechter!
34 Wie Jahwe Mose befohlen hatte, stellte es Aaron vor die Bundesurkunde zur Aufbewah-
rung.
Die Wüstennahrung von einst wird in diesen Versen zu einer Seelenspeise
spiritualisiert. Weil das Manna ein Symbol des Gotteswortes ist, eröffnet der Verfasser
sicherlich ganz bewußt beide Versblöcke (16-20 und 32-34) mit der Formel: zäh
bad-dabar asär sitou/ä]: YHWH "Das ist das Wort, das Jahwe befohlen hat", um gleich
zu Beginn auf seine hintergründige Idee anzuspielen.
Doch fällt in diesen Versen noch eine weitere Besonderheit auf. Nur in ihnen, und
sonst nirgends im AT, wird von einem Hohlmaß COrner gesprochen. Jeder Israelit
bringt, ob er nun viel oder wenig gesammelt hat, wunderbarerweise immer genau einen
COrnerManna zusammen (V 17 f.), eine überreiche Menge, die von den Exegeten auf
zwei bis vier Liter berechnet wird. Ein COrnerManna soll denn auch zur Erinnerung an
die wunderbare Speisung in der Wüste (Gott "speiste" sein Volk in der Wüste Sinai durch
sein Gesetz!) vor der Bundesurkunde aufbewahrt werden. Es ist sehr eigenartig, daß das
hier gleich viermal genannte Hohlmaß COrner, von dem in V 36 gesagt wird, es sei das
Zehntel eines Efa, sonst nirgends, auch nicht außerhalb des AT, sei es literarisch oder
archäologisch, bezeugt ist. Dies ist sehr verwunderlich und legt den Gedanken nahe, daß
hinter diesem Leitwort offenbar mehr steckt als ein außer Gebrauch und in Vergessen-
heit geratenes Hohlmaß. Mir kam daher die Vermutung, daß der Autor der erweiterten
Einheit C das COrner, das Zehntel eines Efa, nach dem Vorbild des ganz ähnlich
klingenden Homer, dem Zehn fachen eines Efa, ad hoc erfunden hat, um auf 'Omer
"Gotteswort" anzuspielen, das in dieser speziellen Bedeutung in den Psalmen 68, 12und
77,9 verwendet wird. Er hat also bei seiner Wortschöpfung das Aleph von 'Omer
"Gotteswort" durch das phonetisch engverwandte cAin substituiert und daraus das
COrnergemacht, eine Menge, die jeder Israelit unterschiedlos an Manna erhielt. Damit
will der Autor sagen: Das Wort Gottes, das durch das Manna symbolisiert wird, steht
einem jeden überreichlich und gleicher-cmaßen" zur Verfügung. Man kann nichts davon
wegnehmen oder hinzufügen (vgl. Dtn 4,2); diese Seelenspeise vermag jeden zu
sättigen.
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Für meine literarische Ausgrenzung einer erweiterten Einheit C - die natürlich
immer hypothetisch bleiben muß, da man ja solche Ergebnisse letztlich nicht "beweisen"
kann - spricht jedoch nicht nur die Feststellung, daß der im Manna das Gotteswort
sehende Autor seine Erweiterung unmittelbar an das Wort debas "Honig" am Ende von
V 31 anknüpft, sondern auch seine Mitteilung, das Manna sei vor der - damals
übrigens noch gar nicht existierenden - Bundesurkunde aufbewahrt worden. Das
cOrner Manna wird nämlich deswegen vor die Bundesurkunde gestellt, weil es ein
Hinweis auf das Gotteswort ist!
Diese Beobachtungen nun sind wichtig zur Interpretation der letzten Nachricht des
AT über das Manna, nämlich von Weish 16, in der das für unsere Untersuchung der
Dulcedo Dei zentrale Wort 'YAUKutTl~ begegnet. Im 20. Vers dieses Kap. wird gesagt,
Gott habe sein Volk "mühelos" (akopiatös) mit "fertigem Brot vom Himmel" (hhoimon
ärton ap' ouranoü) versorgt, "das jeden Genuß gewährte und jedem Geschmack
entsprach" (päsan hädondn is-chjlOnta kai pros päsan harmonion geüsin). Diese
Aussage wird im folgenden Vers 21 durch die Partikel gar expliziert, indem dafür eine
zweifache, durch men und de "einerseits - andererseits" gegenübergestellte Begründung
gegeben wird:
, hä men gar hypöstasis soü tän sän prös rekna glykytäta enephanizen,
tä de toü prospheromenou epithyrnia hypäretän prös h6 tis eboületo merekirnäto-",
Dieser jedem Geschmack angepaßte Genuß wird dadurch gewährt, daß nämlich das
Manna einerseits - und nun folgt der 1. Begründungssatz, der das Wort glykytäta
enthält und deswegen vorläufig einmal ausgeklammert werden soll - und (2.
Begründungssatz:) weil es andererseits einem jeden an es herangetragenen Begehren zu
Diensten war, indem es sich in alles verwandelte, was einer wollte. Diese Geschmacks-
anpassung und die daraus resultierende Gaumenfreude werden also im 2. Begründungs-
satz damit erklärt, daß das Manna auf Wunsch den Geschmack jeder beliebigen Speise
annehmen konnte, auf die man gerade Appetit hatte. Weil aber diese wunderbare
Geschmacksumwandlung das Manna sehr leicht als etwas Irreales und Phänomenales
erscheinen lassen konnte - "Wie ein Gespenst", sagen nicht von ungefähr spätere
jüdische Exegeten, "verschiedenartige Gestalten annimmt, ebenso nahm das Manna
verschiedenartigen Geschmack an23" -, nennt es der Autor hyp6stasis "Wirklichkeit".
11 Zitiert nach der Edition von ]oseph ZIEGLER,Sapientia Salomonis (Septuaginta. Verus
Testamenrum Graecum. Auetorirare Societatis Littetarum Gottingensis editum, vol. XII,1),
Göttingen 1962. Die Ausgabe von Alfred Rahlfs, Sruttgart 81965, weicht nur einmal in der
Wortstellung ab, indem sie enephänizen gJykyeäta sagt.
23 Vgl. TALMUD,]oma 75a, ed. Goldschmidt Il (1933) 978. Die Idee vom verschiedenartigen
Geschmack des Mannas beruht auf einer Weiterführung und Übersteigerung literarisch unter-
schiedlicher Nachrichten: Nach der erweiterten Einheit B (Ex 16,23) konnte das Manna nach
Belieben gekocht und gebacken werden (vgl. Num 11,8), in der Grunderzählung (Ex 16,31)
schmeckte es wie Honigkuchen, nach Num 11, 8 wie ein Ölgebäck. Jüdische Exegeten fanden
daran Gefallen, den verschiedenartigen Geschmack des Mannas phantasievoll auszuschmücken. So
sagte R. jehoschuaf (um 90 nach Chr.): "In dem Manna, das uns Gott gegeben hat, schmecken wir
den Geschmack des Brotes, den Geschmack von Fleisch, den Geschmack von Fischen, den
Geschmack von Heuschrecken, den Geschmack von allem, was man in der Welt schmeckt." Vgl.
MEK1LTAzu Ex 18, 9 (66b); zitiert nach Hermann L. STRACKund Paul BILLERBECK,ommentar zum
Neuen Testament aus Talmud und Midrasch, Bd. 2, München 1924/51969,481 mit weiteren
Beispielen.
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Dieser philosophisch und theologisch so wichtige Begriff wird hier in seinem ursprüng-
lichen, noch stark medizinisch-naturwissenschaftlichen Sinn verwendet, insofern
nämlich das Manna als himmlischer Niederschlag eine feste, konkrete Gestalt
angenommen hatte, womit betont werden soll, daß es etwas Greifbares, Körperliches
und Reales war!". Wer das Manna aß, fand daran jeden beliebigen Wohlgeschmack,
weil nämlich - wie schon im 2. Begründungssatz vorwegnehmend gesagt - das Manna
aufgrund der wunderbaren Geschmacksumwandlung pasan hädonan (omne delecta-
mentum) gewährte, und nun erstens: weil diese von Gott kommende hypostasis den
Kindern Israels tan san glykytäta "deine Süßigkeit" offenbarte, die ebenfalls jedem
Geschmack entspricht und unerschöpflichen, grenzenlosen Genuß gewährt. Durch die
zweifache Begründung werden mit men und de der geistliche und der körperliche Genuß
dieser Leib und Seele nährenden wunderbaren Speise gegenübergestellt+'. Angeregt
24 Im naturwissenschaftlichen Bereich verstand man unter bypostasis all das, was sich
natürlicherweise nach unten absetzt, was immer sich dokumentiert, manifestiert und realisiert, sei
es ein Sediment, eine Ansammlung, einen Niederschlag oder einen Rückstand, ganz gleich in
welcher Form, wie z. B. den Quark, den Schlamm im Gewässer, den Rückstand beim
Ausschmelzen von Eisenerzen oder den Niederschlag aus feuchter Luft. Hieraus entwickelte sich
dann die philosophische Bedeutung Existenz, Realität, Wirklichkeit. Sowurde in der Stoa das in die
Existenz getretene Sein, also die Vergegenständlichung oder das reale, in der Wirklichkeit des
Daseins manifestierte Sein, wie es in den Einzeldingen vorhanden ist, hyp6stasis genannt; vgl.
Helmut KÖSTER.ThWNT vm (1969) 571- 588.
Mit der VULGATA("substantia") übersetzten Franz FELDMANN.DasBuch der Weisheit (HSAT),
Bonn 1926, 112, und Johann FISCHER.Das Buch der Weisheit (EB.AT), Würzburg 1950, 47
"Substanz". Karl SIEGFRIED.in: Die Apokryphen und Pseudepigraphen des Alten Testaments ...
Übers. u. hrsg. von E. Kautzsch, 1. Bd., Tübingen 1900, 502 und Dierer GEORGI.Weisheit Salomos
(Jüdische Schriften aus hellenistisch-römischer Zeit, Bd. III, 4: Unterweisung in lehrhafter Form),
Gütersloh 1980,460 sprechen von "Wesen". Norbert PETERS.Die Weisheitsbücher des Alten
Testamentes, Münster i. W. 1914,276, und Karl A. LEIMBACH.Das Buch der Weisheit (Biblische
Volksbücher ... 10. Heft), Fulda 1916, 105, sagen "Stoff". J. ZIEGLERa. a. O. 14 verweist auf
hyp6stasis zöäs = mihjah "Lebensunterhalt" (Ri 6,4) und versteht darunter "Lebensmittel,
Speise"; Vinzenz HAMPin"Pattloch-Bibel" (261977): "Kost". Viele übersetzen das umstrittene Wort
mit "Gabe": Paul HEINISCH.Das Buch der Weisheit (EHAT), Münster i. W. 1912, 308; Emil
DIMMLER.Buch der Weisheit, M. Gladbach 1920, 144; Johannes FICHTNER.Weisheit Salomos
(HAT), Tübingen 1938, 60; Edrnund KALT.Das Buch der Weisheit (HBK),Freiburg i. B. 1938,92;
HERDER-BIBEl(251979) und EINHEITSÜBERSETZUNG(1974 + 1980).
2S Daß V 21 einen Begründungssatz darstellt (die Übersetzer leiten ihn durchweg mit der
Konjunktion "denn" ein) ist unbestritten. Die Meinungen gehen nur darin auseinander, worauf die
Begründung abzielt und wie sich men und de zueinander und zu gar verhalten. Da nur wenige
Kommentare dieses syntaktische und inhaltliche Problem eigens erörtern, geht die jeweilige
Auffassung meistens nur aus der Übersetzung hervor.
HEINISCHa. a. 0.315 stellt zwar den Gegensatz von men und de deutlich heraus: "Einerseits
(men) offenbarte das Manna die Süßigkeit Gottes, anderseits (de) befriedigte es jedes sinnliche
Verlangen des Menschen", doch kommt in seiner Übersetzung (5. 308) diese Opposition und die
beiderseitige Abhängigkeit von gar nicht zum Ausdruck: "Denn deine Gabe offenbarte deine
Süßigkeit gegen deine Kinder, und indern sie sich dem Verlangen dessen anpaßte, der sie genoß,
verwandelte sie sich in das, was einer gerade wollte." (Ähnlich verhält es sich bei FELDMANNa. a. O.
112). Durch das parataktische "und" (so schon die VULGATA)- das im Griech. fehlt! -
geht die Abhängigkeit auch der zweiten Vershälfte von der Begründungspartikel verloren. Richtig
muß es heißen: "Denn einerseits offenbarte deine ,Hypostasis' ... , andererseits aber verwandelte
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durch den honigsüßen Geschmack hatte also das Buch der Weisheit das Manna zum
Inbegriff der Süßigkeit gesteigert, um auf diese Weise die unaussprechliche Süßigkeit
Gottes zu seinen Kindern zum Ausdruck zu bringen. Im gesamten AT findet man kaum
noch eine Stelle, an der die - für unser Empfinden fast mütterlich zu nennende -
Innigkeit und Zärtlichkeit der Liebe Gottes zu den Menschen so feinfühlig be-
schrieben wird.
Ein völlig anderes Bild aber ergibt die Interpretation von Ziegler (S. 13 -15). Er
vermutete in glykytäta eine Aussage über das Manna und versuchte mit allen Mitteln
und recht umständlich is« san glykytäta nicht auf Gott, sondern auf das Manna zu
beziehen und mit "die von dir (dem Manna) verliehene Süßigkeit" zu übersetzen. Doch
kann e~ nur mit einer ziemlich gekünstelten Interpretation sowohl des Possesivprono-
mens sän als auch der unmittelbar folgenden Präposition pr6s dem Satz das Verständnis
abringen: "Das Manna zeigte zwar den Kindern (Israels) die ihm von dir (von Gott)
gegebene Süßigkeit, aber es verwandelte sich auch in die Speise, deren Geschmack ein
jeder wollte." Demnach hätte also das Manna nicht nur den ihm eigenen Honigge-
schmack (Ex 16, 31) besessen, sondern auch jeden anderen Geschmack angenommen.
Faßt man den Satz so auf, dann dient der durch die Geschmacksanpassung bedingte
Genuß allein der körperlichen Befriedigung und nicht mehr einem höheren Ziel, nämlich
der Erkenntnis Gottes. Diesem Mißverständnis war Ziegler erlegen und daher zu dem
falschen Schluß gekommen, im AT werde von der Süßigkeit Gottes nicht gesprochen.
Gerade diese Eigenschaft aber hatte das AT nach jahrhundertelangem Meditieren über
das Wesen Gottes als krönenden Abschluß seines Gottesbildes gefunden. Denn in dem
Wohlgeschmack des Mannas, so hatte die Sapientia erkannt, verkosteten die Gerechter
(V 23) die "Süßigkeit" Gotres-".
Leider folgt die Einheitsübersetzung (1974 + 1980) bei der Wiedergabe dieses
theologisch wichtigen Begriffes der Linie des Gotteslobes und setzt für ihn die
Umschreibung "zarte Liebe" ein, so daß der Leser den biblischen Ursprung der in der
Mystik voll aufblühenden Idee der Du1cedo Dei nicht mehr erkennt. Dagegen hat Die
Gute Nachricht, die 1982 erschienene gemeinsame Übersetzung der Evangelischen und
Katholischen Bibelwerke deutschsprachiger Länder, erfreulicherweise sich nicht
gescheut, "Süßigkeit und Milde" zu sagen. Ähnlich paraphrasierend übersetzten das
Wort bereits die Kommentare von Schmid (21865)2" Feldmann (1926) und Fischer
(1950) mit "süße Zärtlichkeit" und Hamp in der "Pattloch-Bibel" (
26
1977) mit "süße
sie sich ... " in der ElNHEITSÜBERSETZUNG(1974 + 1980) wird weder die Begründung durch gar
noch der Gegensatz von men und de zum Ausdruck gebracht: "Deine Gabe gewährte jeden Genuß
und entsprach jedem Geschmack; sie offenbarte deine zarte Liebe zu deinen Kindern. Sie erfüllte das
Verlangen eines jeden, der sie genoß, und verwandelte sich in alles, was einer wollte." Nach
anderen Übersetzern expliziert gar nicht V 20, sondern V 21b, wodurch jedoch men und de außer
Funktion gesetzt werden! So die HERDER-BIBEL(251979): "Denn deine Gabe offenbarte den Kindern
gegenüber deine Süßigkeit, indem sie dem Begehren dessen entgegenkam, der sie genoß, und sich in
das verwandelte, was jeder wollte." (Ebenso GEORGIa. a. O. 460, KALTa. a. 0.92 und SIEGFRIED
a, a. O. 502, der zur Verdeutlichung sagt: ,,[,darin'] offenbar, indem ... ")
26 Wie ZIEGLER(S. 16) selbst sagt, hätte die Vorstellung von der "Süßigkeit" Gottes auch vom
Sprachgebrauch der profanen Literatur beeinflußt werden können, in der glyk)Jtäs als Eigenschaft
("Milde, Güte") nicht nur des Menschen, sondern auch der Gottheit (Aphrodite) erscheint.
27 J. A. SCHMID,Das Buch der Weisheit. Uebersetzt und erklärt, Wien (1858) 21865, 383.
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Güte". Das Nomenglykytäs, das übrigens in der LXX nur noch einmal in der Jotamfabel
Ri 9,11 von der sprichwörtlichen Süßigkeit (hebr. motäq, ein Hapaxlegomenon!) des
Feigenbaums gebraucht wird, besitzt als Eigenschaft Gottes nach den Exegeten etwa
folgende Bedeutung: Kalt (1938) versteht darunter "die unendliche Liebe und Güte"
Gottes, Grimm (1837)28 "Huld und Freundlichkeit", Wiesmann (1911)29 "Huld,
Liebe", Dimmler (1920)30 "Milde", Fichtner (1938) "Freundlichkeit" und Gutberlet
(1874)30 "Lieblichkeit der Güte Gottes". Man wird hier unter glykytäta aber nicht nur
die in seinen Werken und Wundern, sondern auch die in seinem Wort sich offenbarende
Liebe", Dimmler (1920) "Milde", Fichtner (1938) "Freundlichkeit" und Cutberler
"honigsüße Gotteswort" angespielt wird, findet man tatsächlich wenig später in V 26
direkt ausgesprochen. Das Manna nahm nur deswegen den Geschmack sämtlicher
Speisen an, so heißt es dort, um darauf hinzuweisen, daß nicht die verschiedenartigen
Nahrungsmittel das Leben des Menschen erhalten, sondern das Wort (to räma) Gottes.
Hier wird in abgewandelter Form noch einmal der Ausspruch von Dtn 8, 3 wiederholt,
daß der Mensch nicht vom Brot allein lebt, sondern von jedem Wort, das aus dem Mund
des Herrn kommt. Dieses oft zitierte Schriftwort wird ja, was weniger bekannt ist, im
Zusammenhang mit dem Manna gesagt. Das Manna ist also für den Verfasser des
Weisheitsbuches keine gewöhnliche Speise, sondern Symbol der Seelenspeise, nämlich
des göttlichen Wortes, durch das wir die "Süßigkeit" Gottes schmecken und verkosten
können.
Die Idee vom Manna als Gotteswort hat im zwischentestamentliehen Judentum
weitergewirkt. So interpretiert Philo (um 13 vor Chr. - 45/50 nach Chr.) das" Wort"
Gottes, das Mose Ex 16,6 beim Anblick des Mannas den Israeliten verkündet (zäh
had-dabär ·sär siu/uräh YHWH "Dies ist das Wort, das Gott geboten hat"): "Dieses
Brot, das uns der Herr zu essen gegeben hat, ist jenes Wort, das der Herr befahl. Du
siehst, worin die Nahrung der Seele besteht: es ist Gottes Wort ... " (Leg. Alleg.
III, 169). "Es ist die Nahrung", so sagt er ein wenig später (III, 173), "die Gott der Seele
gegeben hat, um sich sein Wort und seine Lehre zuzuführen; denn: dieses Brot, das er uns
zu essen gegeben hat, ist ,dieses Wort'3!." Nach dem Vorbild des AT wird auch bei ihm
das mit dem Manna identifizierte Gotteswort mit der Weisheit gleichgesetzt. "Denn von
welcher Nahrung wird mit Recht gesagt, sie regne vom Himmel", so fragt er (De Mut.
28 Carl Ludwig Wilibald GRIMM,Commentar über das Buch der Weisheit, Leipzig 1837,
341.
29 Hermann WIESMANN,Der zweite Teil des Buches der Weisheit. Aus dem Nachlaß J. K.
Zenners herausgegeben und ergänzt: ZKTh 35 (1911) 666.
30 Constantin GUTllERLET,Das Buch der Weisheit, übersetzt und erklärt (Die heiligen Schriften
des. Alten Testaments), Münster 1874, 424. Rudolph CORNELY,Commentarius in Librum
Sapienriae. Opus postum um edidit Franciscus ZorelJ (CSS), Parisiis 1910, 543 sagt "benignitatem
hberahtatemque" .
31 ':':g1:ferner Q,u?d Derer, 118: ?'14nna, ton_presbytaton tö,: 6ntön 16gon_theipn ... I?~Fuga13?: Zatasantes km t! to trepbon esti tän psychdn - «OU gar» hä phäsi Möysäs «ädeisan ti än» _
h~uron marh6nte.s räma theoic ka! logen tbeion, aph' hoü päsai paideiai kai sophia: reousin
ae~nao~. häd' estin hä ouranios trophä, mänyetai d' en tais hierais anagraphais ek prosiipou toü
mtl7u legont9,s' ":dou ~gö~yö hymi~ artous ek toü ouranou», Oe Congr. 100: ... tds 0l!ranl9u kfi
theias ~.trophas to mnameion en stamnö chrysö kathieroüto ... Sac. 86: hoi trophd theia tdn
psychdn traphentes tö legomenb manna, Vgl. auch Decal. 16 f.
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Nom. 259 f.), "wenn nicht von der göttlichen Weisheit?" "So teilt also das Gotteswort,
die himmlische Seelenspeise - Weisheit ist sie - ,die (Mose) Manna nennt, allen, die sie
gebrauchen, gleichermaßen aus" (Quis Rer. Div. Her. 191). Darum nennt Philo
(ebd. 79) das Manna "das göttliche Wort, die himmlische ... unvergängliche Nahrung
der Seele".
Diese Untersuchung hat aufgezeigt, daß auch im Buch der Weisheit das honigsüße
Manna an das Wort Gottes erinnern sollte, ja, daß es darüber hinaus, zur denkbar
köstlichsten und begehrenswertesten Speise idealisiert, die Süßigkeit Gottes symboli-
sierte. Bedenkt man, daß in der christlichen Mystik das Sichversenken in die Liebe
Gottes als die höchste Wonne, gleichsam wie ein Verkosten der lieblichsten und süßesten
Leckerbissen empfunden wurde, dann wird man wohl nicht ganz zu Unrecht den
honigsüßen Geschmack des Gotteswortes und das Verkosten der Süßigkeit Gottes auf
mystisches Erleben zurückführen dürfen. Warum sollten den alttestamentlichen
Frommen, die "Tag und Nacht nachsannen über die Weisung des Herrn" (Ps 1,2),
solche intensiven Gefühle beglückender Gottesnähe unbekannt gewesen sein? Wenn
Gregor d. Gr. immer wieder betont, das beschauliche Leben sei eine überaus liebliche
Süfsigkeit+", so tritt uns diese Erfahrung, wenn auch mehr andeutungsweise, bereits im
AT entgegen. Seither ist das "Verkosten der Süßigkeit Gottes" die Sehnsucht und die
Wonne liebeshungriger Seelen.
32 Vgl. Gisbert MENGE,Die Beschauung: das Kernstück der Mystik, Paderborn 1943, 139 u,
142. HUGOvon St. Viktor (1096? -1141) sagt in seinem "Gespräch über die Brautgabe der Seele"
(Soliloquium de arrha anirnae): ;Was ist jenes Süße, das zuweilen bei der Erinnerung an Ihn mich zu
berühren pflegt und mich ebenso stark wie zärtlich ergreift, daß ich schon anfange, mir selbst ganz
fremd und, ich weiß nicht wohin, fortgerissen zu werden? Plötzlich nämlich werde ich erneuert und
ganz verändert, und es beginnt mir wohl zu sein, mehr als ich sagen kann ... " (PL 176, 970A: quid
est iIlud dulce, quod in ejus recordatione aliquando me tangere soler, et tarn vehementer atque
suaviter afficere, ut jam tora quodammodo a memetipsa abalienari, et nescio quo abstrahi
incipiam. Subito enim innovor er tota immutor, et bene mihi esse incipit ultra quam dicere
sufficiam ... ). Vgl. HUGOvon St. Viktor, Mystische Schriften. Ausgewählt, übertragen aus dem
Lateinischen und eingeleitet von Paul Wolff, Trier 1961,96. - Ähnlich beurteilt sein Zeitgenosse,
der "Honigfließende Lehrer" (Doctor meJlifluus) BERNHARDvon Clairvaux (um 1090 -1153), in
seinen Ansprachen über das Hohelied (In Cant. 85, 13) die durch die Betrachtung gewonnenen
geistlichen Erkenntnisse: "Letztere führen bisweilen dazu, daß man entrückt und der körperlichen
Sinne entäußert wird, so daß die Seele nicht mehr sich fühlt, da sie das (Ewige) Wort fühlt. Das
geschieht, indem die Seele, angezogen von der unaussprechlichen Süßigkeit des Wortes,
gewissermaßen sich entwendet, ja geraubt und sich selbst entfremdet wird, um das Wort zu
genießen. Anders ist ja die Seele gestimmt, wenn sie für das Wort Früchte hervorbringt; anders,
wenn sie das Wort genießt. Dort spornt die Not des Nächsten an, hier die Süßigkeit des Wortes ... "
(nach MENGEa. a. O. 141). (In hoc ultimo genere interdum exceditur et seceditur etiam a corporeis
sensibus, ut sese non sentiat quae Verbum sentit. Hoc fit, cum mens ineffabili Verbi illecta
dulcedine, quodammodo se sibi furarur, immo rapirur atque elabitur a seipsa, ur Verbo fruatur.
Aliter sane afficitur mens fructificans Verbe, aliter fruens Verbo: illic sollicitat necessitas proximi,
hic invitat suauitas Verbi. '.. Vgl. S. BERNARDIOpera Vol. Il: Sermones super Cantica Canticorum
36 - 86. Ad fidem codicum recensuerunt ]. LecJercq, C. H. Talbor, H. M. Rochais, Romae 1958,
315 f.}.
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In diesem Sinn haben denn auch spätere Generationen die Aufforderung des Ps 34, 9
verstanden: "Kostet und seht, wie gut der Herr ist!" (tacamu ur'u kz-tob YHWH)33. Die
LXX hat den Vers mit geusastbe kai idete h6ti chräst6s ho kyrios übersetzt, Im NT greift
1 Petr 2, 3 mit egeüsasthe h6ti chrästos ho kyrios auf diesen Psalmvers zurück, um die
Gläubigen an den Genuß der von Christus empfangenen Heilsgüter zu erinnern,
wogegen der Vers in der frühen Kirche, wie auch heute noch (vgl. GL Nr. 471), als
Einladung zur Kommunion gesungen wird. Das Adjektiv chräst6s "gut" heißt nicht nur
(bei Sachen) so viel wie "brauchbar, nützlich; lieblich, angenehm" und (bei Personen):
"tüchtig, edel; fein, nett, lieb, freundlich", sondern es besitzt zuweilen auch die
Bedeutung "wohlschmeckend, süß" (Jer 24, 2.3.5 von den Feigen und Lk 5, 39 vom
Wein)34.
Dieser Begriffsinhalt von chräst6s bildete nach Ziegler (S. 23) die Brücke zu lat.
suavis und dulcis. So übersetzt die Vulgata Ps 33, 9 mit "Gustate et videte quoniam
suavis est Dominus", wogegen in 1 Petr 2, 3 steht: "gustastis quoniam dulcis est
Dominus." Sicherlich wird gerade in diesem Psalm auch das "Kosten" im Sinne von
"einen Wohlgeschmack empfinden" zum Gebrauch des Adj. "süß" geführt haben, und
33 BONAVENTURAspricht in seinem Werk "Der Dreistieg oder die Feuersbrunst der Liebe" (De
Triplici Via, alias Incendium Amoris) Kap. II 9 von sechs Stufen des Gottliebens (De sex gradibus
dilectionis Dei): "Die erste ist die Versüßlichkeit, daß nämlich einer kosten lernt, ,wie süß der Herr
ist' ... das tritt ein, wenn die Betrachtungen, die mit der Liebe Gottes zu tun haben, Süße im Herzen
hervorrufen." (Primus est suauitas, ut scilicet homo discat gustare, quam suauis est Dominus ...
quod quidern fit, quando meditationes circa amorem Dei suauitatem pariunt in corde.) Es gibt in
Gott, sagt er II112, "eine erschreckende Hoheit, eine bestaunliche Schönheit, eine verlangliehe
Süßigkeit". (Est igitur in Deo altitudo terribilis, pulcritudo mirabilis, dulcedo desiderabilis.) VgJ.
BONAVENTURA.Wanderweg zu Gott ... (ins Deutsche übertragen von Wilhelm Hohn), Olten und
Freiburg i. B. (0. J.), 86 u. 102 sowie Seraphici Doctoris S. BONAVENTURAEDecem Opuscula ad
Theologiam mysticam spectantia, in textu correcta et notis illustrata a PP. Collegii S. Bonaven-
turae, Ad CIaras Aquas (Quaracchi) 21900, 21 u. 41.
Das Verbum räcam bedeutet im ursprünglichen Sinn "schmecken, wahrnehmen mit dem
Geschmackssinn", der seinen Sitz im Gaumen hat (vgl. Ijob 12, 11 u. 34,3). Im weiteren Sinn
bezeichnet es auch ein geistiges Wahrnehmen und Empfinden (ähnlich wie lat. sapere, woraus die
sapientia resultiert), so daß das Nomen taCam neben dem Geschmacksempfinden auch die
Fähigkeit prüfender und unterscheidender Wahrnehmung beinhaltet, nämlich das Urteilsvermö-
gen, den Verstand, das feine Gespür oder Zartgefühl. Als Ausdruck inhaltlicher Wahrnehmung
und Empfindung begegnet rCm mit folgendem kf-Satz im AT nur im übertragenen Sinn von "in
Erfahrung bringen, merken daß" nur in Ps 34,9 und Spr 31,18, wo von der tüchtigen Frau gesagt
wird: {äcamäh kf-{6b sahrah "Sie spürt den Erfolg ihrer Arbeit". Vgl. ThWAT III 369 - 371.
Das kf-{6b erinnert an den imperativischen Kurzhymnus ..Danket dem Herrn, denn er ist gütig,
denn seine Huld währt ewig" (1 Chr 16,34; Ps 106,1; 107,1; 118,1. 29 u. ö.; vgl. auch Ps
100, 5;Jer 33,11; Ps 52, 11 u. 54,8), der seinen Sitz in der TempeIJiturgie hat. Die geschichtlichen
Heilstaten Jahwes werden hier in den Begriff r6b gefaßt.
. 34 DleB~deutung "süß" kann u. U. auch hebr. {6b anhaften. So äußert sich der Aspekt der Süße
111 arab. {Iyab als metonymische Bezeichnung einer Dattelart sowie in akkad. tabu "süße Speise";
s. HÖVER-]OHAG1.: ThWAT III 318. Vgl. auch arab. tayyaba "gut, angenehm, köstlich, süß
machen~; .ista{äba "jmd. um süßes Wasser bitten"; ugar. tb setzt ]oseph AISTLETTNER.Wörterbuch
der ugaritischen Sprache, hrsg. von Otto Eissfeldt: BVSAW.PH Bd. 106, Heft 3, Berlin 1963, 119
mit "gut, angenehm, süß" an.
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vermutlich spielten dabei auch die Vorstellung vom honigsüßen Gotteswort, das der
Mensch begierig ißt, und von dem die Süßigkeit Gottes verkörpernden Manna eine
Rolle. Doch übersetzt die Vulgo noch an drei weiteren PsalmsteIlen das von Gott
ausgesagte Adj. {ob mit "suavis", nämlich in Ps 85 (86),5: "Quoniam tu, Domine,
suauis et mitis"; Ps 99 (100),5: .Laudate nomeo eius, quoniamsuavis est Dominus" und
Ps 144 (145),9: "Suavis Dominus universis." Diese Lesart findet man auch im
Psalterium Romanum, im Psalterium Mediolanense (Ed. Magistretti) sowie im
Psalterium Veronense (Ed, Bianchini), mit dem Augustinus übereingeht. Auch die Nova
Vulgata bat das Wort beibehalten, wogegen das Pianum, die von Pius XII. am 24. März
1945 füt den liturgischen Gebrauch approbierte neue lat. Psalmenübersetzung des
Bibelinstituts, mit dem alten Psalterium iuxta Hebraeos an allen vier Stellen, wie auch
sonst für fob, bonus sagt. Nur in Ps 24 (25),8 gibt die Vulgo fob mit dulcis wieder
("dulcis et reetus Dominus"), das die Nova Vulgowiederum beibehielt, vom Pianum aber
durch bonus ersetzt wurde.
Jene lat. PsalmensteIlen, die durch das offizielle Gebet der Kirche vielen in Herz und
Sinn eingingen, haben bei der Verbreitung und Intensivierung der Idee von der Dulcedo
Dei entscheidend mitgewirkt. So spielt sie bereits bei den alten Theologen der
Westkirche eine bedeutende Rolle. Augustinus vor allem preist immer wieder, besonders
in den Confessiones, die Süßigkeit Gottes. So nennt er die Heiligen Schriften "honigsüß
vom Himmelshonig" (Conf. IX 4: litteras de meile caeli melleas) und gebraucht für Gott
häufig die Anrede "meine Süßigkeit" (I 6. 20: dulcedo mea), "meine heilige Süßigkeit"
(14: dulcedo mea sancta), "nie trügerische Süßigkeit", "glückliche und sichere Süßigkeit"
(II 1: dulcedo non fallax, dulcedo felix et secura), "wahre und höchste Süßigkeit"
(IX 1: uera tu et summa suauitas), "wahrhaft gute und sichere Süßigkeit" (X 17: uere
bona et secura suauitas), "höchster und süßester Gott" (1II 3: deus altissime et
du/ci.ssime). Um diese Süßigkeit zu verkosten, erklärt Augustinus;bedarf es allerdings
eines besonderen Gaumens, des "palatum cordis", den nur heiligmäßige, aber nicht
sündige Menschen besitzen, die diese Süßigkeit nicht verspüren können und für eine
sentimentale Süßholzraspelei halten: "Hic homo irnpius si dicat: Ubi est ista multitudo
dulcedinis? Respondebo: Quomodo tibi ostendam multitudinem hujus dulcedinis, qui
palatum de febre iniquitatis perdidisti. Mel si non nosses quam bene saperet non
clamares, nisi gustasses. Palatum cordis non habes ad haec bona gustanda; quid tibi
faciam? Quomodo ostendarn'"?"
Durch die persönliche Heiligung, so lehrt der heilige Kirchenvater, wächst das
palaturn cordis heran. Nur wer im beschaulichen Leben gereift ist und sich so in das
Wort Gottes versenken kann, daß er nicht bei der Hülle hängen bleibt, sondern zum
Kern der Botschaft vordringt, wird darin Gott selbst entdecken, seine Liebe, seine Güte
und Weisheit; dann verkostet auch er seine "Süßigkeit".
3S Zu Ps 30, 20: "quam multa multitudo dulcedinis tuae": PL 36, 251; ähnlich zu Ps 51, 11: "et
exspectabo nomen tuum, quia jucundum est": PL 36, 612. Vgl. ZIEGLERa. a. O. 90 U. 94 f.
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KLEINERER BEITRAG
Der Begriff "appendix" in der Theologie Calvins und die
Hierarchie der Wahrheiten
Der Genfer Reformator ]ohannes Calvin verwendet in seiner Theologie öfter den Ausdruck
"appendix" (Anhängsel, Zugabe), vor allem in seiner Lehre über die christliche Freiheit, in seinen
Darlegungen über die Sakramente und in seinen Ausführungen über die Wunder'. Er sieht in der
christlichen Freiheit eine Zugabe zur Rechtfertigung und in den Sakramenten und den Wundern
Zugaben zum Wort Gottes.
1. Die christliche Freiheit als "appendix" der Rechtfertigung
Calvin wertet die Rechtfertigung als Hauptartikel der christlichen Religion'. Ihr ordnet er die
christliche Freiheit als "appendix" zu und hält auch sie für eine bedeutsame Sache, die man unter
keinen Umständen übergehen darf. Ohne die Freiheit, so verdeutlicht es Calvin, könnten weder
Christus noch die Wahrheit des Evangeliums, noch der innere Frieden des Herzens richtig erkannt
werden", Nach Calvin hat die christliche Freiheit drei Inhalte. Sie ist Freiheit vom Gesetz als
Heilsweg, sie ist Freiheit vom Zwang und der Strenge des Gesetzes verbunden mit dem freudigen
Gehorsam gegen GOtt, und sie ist Freiheit in den gleichgültigen Dingen. Sie beruhigt die
erschrockenen Gewissen vor Gott. Der rechte Gebrauch der christlichen Freiheit gebietet
Maßhalten, Vermeidung des Ärgernisses und, falls es notwendig ist, die Behauptung der Freiheit.
Die Freiheit des Gewissens bleibt auch angesichts der kirchlichen Gesetze. Diese verpflichten nicht
im Gewissen. Die Gläubigen müssen sie jedoch bereitwillig befolgen'. Entscheidend ist, daß Calvin
in der christlichen Freiheit eine Zugabe der Rechtfertigung erblickt. Die Rechtfertigung bildet das
Primäre und den Kern. Zum Ganzen der christlichen Heilslehre gehört aber auch die christliche
Freiheit. Mit dem "appendix" ist nicht etwas Nebensächliches oder Unwichtiges gemeint.
Gleichwohl hat er nicht dasselbe Gewicht wie die Rechtfertigung. Wenn Calvin die Rechtfertigung
als Hauptsache der christlichen Religion hinstellt, denkt er wesentlich an Jesus Christus", Deshalb
würde er auch dem Satz zustimmen: In der Mitte der christlichen Religion steht der für uns
i Calvin nennt auch die atl. "prophetiae" Anhängsel, nämlich appendices legis, sofern sie das
Gesetz interpretierten (vgl. Comm. Jes., praefatio; CO 36, 21); vgl. dazu auch Institutio IV, 8,6
(OS V,138). Bei der Erklärung des ersten Gebotes nennt er den geistlichen Gehorsam des
Gewissens einen Zusatz zur Anbetung (vgl. Institurio H, 8, 16; OS III, 357).
2 Vgl. Institutio IV, 11, 1 (OS IV, 182: praecipuus sustinendae religionis cardo; frz. Ausgabe:
le principal article de la religion Chrdtienne). O. WEBER(Unterricht in der christlichen Religion,
Neuk.lrchen 31984, 471) übersetzt: hauptsächlicher Pfeiler, auf dem unsere Gottesverehrung ruht.
In seinem Brief an Sadolet von 1539 formuliert Calvin: dogma ... in religione summum
(OS I, 469). - Vgl. auch MELANCHTHONin seiner Apologie der Confessio Augustana: praecipuus
locus doctrinae christianae (BSLK 159).
3 Vgl. Institutio III, 19,1 (OS IV, 282/283).
• Zum Ganzen vgl. H. SCHÜTZEICHEL,Calvins Verständnis der christlichen Freiheit Cath 37
(1983) 323-350. '
S VgI: d~zu Calvins Lehre von den Ursachen der Rechtfertigung (Christus als Materialursa-
ehe). Institurio II, 17,2 (OS III, 510); IlI, 14,17 u. 21 (OS IV, 235/236; 238).
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gekreuzigte und auferstandene Christus in seiner untrennbaren Verbindung mit dem himmlischen
Vater und dem HI. Geist'.
2. Die Sakramente als Zugaben zu den göttlichen Verheißungen
In der Sicht Calvins stellen die Sakramente Zugaben zu den Verheißungen Gottes bzw. zur
Lehre dar. Das Sakrament, so definiert der Genfer Reformator, ist ein äußeres Zeichen, wodurch
der Herr unseren Gewissen die Verheißungen seines Wohlwollens gegen uns versiegelt, um unseren
schwachen Glauben zu stützen, und wodurch wir hinwiederum unsere Frömmigkeit gegen ihn
sowohl vor ihm und den Engeln als auch bei den Menschen bezeugen". Aus dieser Definition, deren
erste Hälfte bei Calvin im Vordergrund steht und hier vor allem interessiert, läßt sich ersehen, daß
ein Sakrament niemals ohne vorhergehende Verheißung ist. Die Verheißung bildet die einzige
Hypostase eines Sakramentes'. Das Sakrament bestätigt und versiegelt die Verheißung, es macht sie
uns augenscheinlicher, ja sogar in gewisser Weise rechtskräftig. Es erweist sich daher gewisser-
maßen als eine Zugabe zur Verheißung, d. h. es gleicht einem Siegel, das einer Urkunde angehängt
wird und sie beglaubigt. Paulus nennt die Beschneidung ausdrücklich ein Siegel (vgl. Röm 4, 11)9.
Dabei geht es weniger darum, daß Gott sein heiliges Wort bekräftigt, sondern daß er unseren
Glauben an sein Wort festigt. Gottes Wahrheit ist nämlich durch sich fest und sicher genug, und sie
kann von anderswoher keine bessere Bekräftigung -empfangen als von sich selbst. Aber unser
Glaube ist klein und schwach und muß daher von allen Seiten und in jeder Weise gestützt und
gefestigt werden 10. Die Sakramente sind die Übungen, die uns die Gewißheit über das Wort und die
Verheißungen Gottes verstärken 1I. Sie sind die Unterpfänder der göttlichen Verheißungenl2• Sie
sind die Spiegel, in denen wir die Reichtümer der Gnade Gottes betrachten können, und sie
bezeugen uns anschaulicher (expressius) als das Wort Gottes Wohlwollen und GüteI). Sie
vergegenwärtigen uns die göttlichen Verheißungen wie auf einem Bild gemalt!". Ein Sakrament ist
ein sichtbares Wort (Augustinus), ein Bild der Gnade Gottes, welches das Wort deutlicher
macht!".
Calvin ordnet also die Sakramente mit Hilfe der Begriffe appendix, sigillum'" und pignus den
Verheißungen bzw. der Lehre zu. Daran erkennt man, daß er das Wort (bzw. die Verheißung) für
primär und erstrangig hält, die Sakramente dagegen für sekundär und zweitrangig. Weil die
Sakramente Zugaben und Siegel sind, so bemerkt er!", darf man sie nicht über das Wort erheben.
6 Vgl. auch noch H. SCHÜTZEICHEL,Die Glaubenstheologie Calvins, München 1972,49 - 51
(Die Würde Christi).
1 Vgl. Institutio IV, 14,1 (OS V, 259).
8 Vgl. Institutio IV, 19,17 (OS V, 451); s. auch IV, 18, 19 (OS V, 434).
9 Vgl. Institutio IV, 14,3 u. 5; 16,5 u. 28 (OS V, 260; 262; 309; 333); vgl. auch die
Formulierung "doctrinae appendices": Institutio IV, 14, 13 (OS V, 211); Acta Synodi Trid. eum
Antidoto (CO 7,493).
10 Vgl. Institutio IV, 14,3 (OS V, 260).
11 Vgl. Institutio IV, 14,6 (OS V, 263).
12 Vgl. Institutio IV, 14,12 (OS V, 269).
1) Vgl. Institutio IV, 14,3 u. 6 (OS V, 260; 263).
H Vgl. Institutio IV, 14,5 u. 6 (OS V, 262; 263).
IS Vgl. Institutio IV, 14, 6 (OS V, 263); Comm. Gen 17,10 (CI) 23,239/240). Zum Ganzen
und zu weiteren Elementen der Sakramententheologie Calvins vgl. SCHÜTZEICHEL(Anm. 6)
238 -258.
16 Vgl. dazu E. SAXER,"Siegel" und "Versiegeln" in der calvinisch-reformierten Sakramenten-
theologie des 16. Jahrhunderts, Zwingliana 14 (1977) 397 - 430.
11 Defensio doctrinae de sacramentis (OS 11.273).
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Das Wort stellt nach Calvin das Fundament des Glaubens dar, während die Sakramente die Säulen
des Glaubens bilden". '
Der Primat des Wortes kann nicht bezweifelt werden. Das Wort kommt vor dem Sakrament
und nicht umgekehrt das Sakrament vor dem Wort. Denn das Sakrament ist Sakrament des
Glaubens. Der Glaube aber hat seinen Ursprung im Wort. Die gläubige Annahme des Wortes
Gottes führt zum Empfang des Sakramentes. Es gilt die Reihenfolge: Wer glaubt, d. h. das Wort
Gottes gläubig annimmt, und sich taufen läßt, wird gerettet werden (vgl. Mk 16, 16). Der Gedanke
Calvins, daß die Sakramente Siegel und Zugaben sind, so möchte man einwenden, kann nicht ganz
befriedigen. Denn als Siegel und Zugaben besitzen die Sakramente nur ergänzenden Charakter und
stellen bloß eine akzidentelle Zugabe zum Wort dar. Dieses könnte allein ausreichen. Die
Eigenbedeutung und die Notwendigkeit der Sakramente werden dadurch gemindert. Ist vor allem
die Eucharistie nur eine Zugabe zum Wort? Aber aus Calvins Lehre folgt nicht, die Sakramente
seien, weil dem Wort der Vorrang gebührt, unwichtig oder gar überflüSSig". Alles, was Christus
gibt, ist wichtig und notwendig.
3. Die Wunder als Zugaben zum Wort
Wie in der Sakramenten theologie arbeitet Calvin bei der Erklärung der Wunder mit den
Begriffen "sigillum" und "appendix". Die Wunder sollen, so führt Calvin aus, Gott bei den
Menschen Ehre und Gehorsam verschaffen-". Sie dienen der Festigung des Evangeliumset. Sie sind
daher untrennbar mit dem Wort verbunden. Sie bilden Siegel und Zugaben des Wortes22•
Sie sind als solches Hilfen und Stützen des Glaubenss>. Sie bereiten auf den Glauben vor, und sie
festigen den aus dem WOrt geschöpften Glauben. Darin besteht der doppelte Zweck der Wunder
(duplex usus oder fructus miraculorumy''. Der Glaube hängt jedoch nicht von den Wundern ab. Er
stellt vielmehr ein Werk des Hl. Geistes dar, und er entsteht aus dem Wort25• Im eigentlichen Sinne
ruht der Glaube auf dem Wort. Er richtet sich auf das Wort als seinen eigentlichen Ziel punkt
(scopus). Die hinzukommenden Wunder bleiben nicht fruchtlos, wenn auch sie auf das WOrt
bezogen werden und wenn sie den Glauben auf das Wort lenken-s. Nach Calvin stellen also die
Wunder Siegel und Zugaben des Wortes Gottes dar. Als solche dienen sie der Vorbereitung und der
Festigung des Glaubens. Dieser, ein Werk des Hl. Geistes, ruht im eigentlichen Sinne auf dem Wort
Gottes. Calvin ordnet die Wunder dem Worte Gottes zu und unter. Er betont die untrennbare
Verbindung von Wunder und Wort.
Der Genfer Reformator charakterisiert sowohl die Sakramente als auch die Wunder als Siegel
und Zugaben des Wortes. Allerdings spricht er bei den Sakramenten meistens von der göttlichen
" Vgl. Institutio IV, 14, li (OS V, 263).
19 Calvin selbst betont einmal, kein Frommer halte die Sakramente für überflüssig (vgl.
CO 7, 494); vgl. dazu auch H. SCHÜTZEICHEL,Calvins Stellungnahme zu den Trienter Canones
über die Sakramente im allgemeinen, Cath 38 (1984) 328/329.
20 Vgl. Comm. Röm 15, 18.19 (CO 49, 278); Comrn. Apj; 5, 13 (CO 48, 1Cl3).
21 Vgl. Comm, Hebr 2, 4 (CO 55,23); Comm, Mk 16,20 (CO 45, 830).
22 Vgl. Comm. Röm 15,18.19 (CO 49,278); Comm. Hebr 2, 4 (CO 55,23); Comm. Jes
7,10 (C.O 36~ ~51~; Comm. Mt 10, 1 (CO 45, 274); Comm. Mk 16,20 (CO 45, 830); Articuli
Faculram PanslenslS curn Antidota (CO 7,22).
23 Vgl. Comm. Joh 20, 31 (CO 47 447).
24 V I '
g. z. B. Cornm, Apg 8,6 (CO 48,177); Comm, Joh 2,11; 3,2; 11,45; 20,31(CO 47, 42; 53; 270; 447).
25 Vgl. Comm. Lk 16,30 (CO 45, 413).
26 Vgl. Comrn. Joh 20,31 (CO 47, 447).
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Verheißung. Mit der Parallelisierung von Sakrament und Wunder will Calvin die Unterschiede
zwischen den beiden Größen nicht verdecken:".
4. Die Hierarchie der Wahrheiten
Wie schon mehrmals angedeutet, läßt sich Calvins Verwendung des Ausdrucks ~appendix~ mit
der vom 11.Vatikanischen Konzil unrerstrichenen " und in der modernen Theologie immer wieder
erörterten " Hierarchie der Wahrheiten in Verbindung bringen. Calvin denkt hierarchisch. Er weiß
als Theologe zu gewichten. Er unterscheidet Primäres und Sekundäres. Er richtet seinen Blick auf
den Kern und bedenkt zugleich das Ganze. Er betrachtet die Rechtfertigung als das Primäre und den
Kern der christlichen Religion. Er vergißt dabei nicht die christliche Freiheit. Er erkennt im Wort
Gottes oder im Evangelium das Primäre und den Kern der Heilsmittel. Er übersieht dabei nicht die
Sakramente und die Wunder.
Noch ein Weiteres bezeugt das hierarchische Denken Calvins. Bei seinen Ausführungen über die
Kennzeichen der Kirche (wahre Lehre und rechte Sakramentenspendung) schreibt Calvin: Nicht
alle Stücke der wahren Lehre sind von derselben Art (unius formae). Einige sind so notwendig zu
wissen, daß sie bei allen unerschütterlich und unzweifelhaft fest stehen müssen. Es sind die
eigentlichen Lehrstücke der Religion, z. B. es gibt nur einen Gott; Christus ist Gott und Gottes
Sohn; unser Heil liegt in Gottes Barmherzigkeir'". Daneben stehen Lehrstücke, die zwar unter den
Kirchen kontrovers sind, aber deshalb die Einheit des Glaubens nicht zerstören. Es entzweit
beispielsweise die Kirchen nicht, wenn die eine, ohne Streitsucht und ohne Harmäckigkeit im
Behaupten, meint, die Seelen gingen, wenn sie den Leib verließen, in den Himmel, während die
andere nichts über den Ort festzulegen wagt, aber sicher glaubt, daß diese Seelen dem Herrn leben.
Wir sollen uns deshalb nicht leichtfertig um irgendwelcher kleiner Meinungsverschiedenheiten
willen (ob quaslibet dissensiunculas) von der Kirche trennen!". Calvin übersieht also nicht, daß
27 Zum Wunder bei Calvin vgJ. SCHÜTZEICHEL(Anrn. 6) 258 - 265.
28 Vgl. Unitatis redinregratio 11.
29 Vgl. z. B. U. VALESKE,Hierarchia veritatum. München 1968; H. SCHOTZEICHEL.Das
hierarchische Denken in der Theologie, Cath 25 (1971) 90-111; G. H. TAVARD,~hierarchia
veritatum": a preliminary investigation, TS 32 (1971) 278 - 289; M. CARLOSCARDONA.,Jerarchia
de las verdades" segun el Concilio Vaticano H, y el orden de 10real, in: Los movimientos teolögicos
secularizantes, Madrid 1973, 143 -163; K. LEHMANN,Gegenwart des Glaubens, Mainz 1974,
139; 147 -149; E. SCHLlNK,Die ~Hierarchie der Wahrheiten" und die Einigung der Kirchen, KuD
21 (1975) 1 -12; D. CARROLL,Hierarchia veritatum: a theological and pastoral Insight of the
Second Vatican Council, Irish Theological Quaterly 44 (1977) 125 -133; W. HRYNIEWICZ.La
hierarchie des verites. Implications oecumeniques d'une idee chretienne, Irenikon 51 (1978)
470 _ 491; G. THILS,~Hierarchia veriratum" (Decret sur l'oecumenisme, n° 11). RTL 10 (1979)
209 _ 215; ders., Un colloque sur le theme: la .,hierarchie des verites, de lafoi, RTL 10 (1979)
245 -249; ders., Hierarchie des verites de la foit et dialogue oecumenique, RTL 15 (1984)
147- 159; K. RAHNER,Hierarchie der Wahrheiten, in: Rahner XV, Zürich-Einsiedeln-Köln 1983,
163 -168; O. CULLMANN,Einheit in der Vielfalt im Lichte der ..Hierarchie der Wahrheiten", in:
Glaube im Prozeß. Christsein nach dem H. Vaticanum. Für Kar! Rahner, hrsg. von E. Klinger und
K. Wittstadt, Freiburg-Basel-Wien 1984, 356 - 364; G. B. WINKLER,Vorreformatorische und
"gegenreformatorische" Kategorien im 1I. Vatikanischen Konzil, in: ebd. 138/139; H. FRIES,Die
ökumenische Bedeutung des H. Vaticanums, in: ebd. 343 - 345.
30 Damit stimmt überein, daß nach Calvin die Rechtfertigung der Hauptartike! der christlichen
Religion ist, wie gezeigt wurde.
JI Vgl. Instirurio IV, 1, 12 (OS V, 16); s. auch Comm. 1 Kor 1, 2; 3, 11 (CO 49, 307; 354:
doctrina fundamentalis); vgl. ferner F. WENDEL,Calvin, Neukirchen 1968, 275; VALESKE(Anm.
29) 129/130.
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innerhalb der wahren Lehre nicht alle einzelnen Teile das gleiche Gewicht haben. Aus seinen
Darlegungen läßt sich auch folgern, daß nicht alles, was theologietrennend ist, sich als
kirchetrennend erweist".
Einen hierarchischen Aspekt verrät schließlich das Schriftverständnis Calvins. Der Reformator
bevorzugte Johannes und vor allem Paulus (Röm, Gal, Eph). Diesen Apostel charakterisierte er
innerhalb seiner Ekklesiologie einmal folgendermaßen: des himmlischen Geistes Werkzeug, mit
dessen Zeugnis die Kirche steht und fällt33• Zugleich blieb Calvin offen für das Ganze der HI.
Schrift. Das erkennt man insbesondere daran, daß er vieleBücher des AT und fast alle Schriften des
NT kommentiert hat)'. Allerdings muß eine polarisierende Schriftauslegung abgelehnt werden.
"Sie besteht darin, daß biblische Aussagen, die nicht ohne weiteres in die theologische
Systembildung des Auslegers passen, vernachlässigt und andere, die ihr entsprechen, radikalisiert
werden, so daß die ganze Bandbreite des Inhalts biblischer Zeugnisse in der Auslegung nicht mehr
umfassend und ausgewogen zur Geltung kommt+'." Prof. Dr. H. Schützeichel, Trier
az Vgl. zu dieser Unterscheidung LThK.E. H, 90 U. FEINER).
33 Vgl. Institutio IV, 1, 14 (OS V, 18).
H Vgl. zum Ganzen A. GANOCZY,Hermeneutische Korrelationen bei Calvin, in: Reiormatio
EccJesiae, Festgabe für Erwin Iserloh, Paderborn-München- Wien-Zürich 1980, 615 _ 617;
A. GANOCZY/ST.SCHELD,Die Hermeneutik Calvins, Wiesbaden 1983, 174 -178; 219/220.
3S GANOCZY/SCHELD(Anm. 34) 220.
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NEUE THEOLOGISCHE LITERATUR
ROSENBERG,Alfons: Verborgene Worte Jesu - Christusmeditationen aus der frühen Kirche.
(Reihe: Herderbücherei ~Texte zum Nachdenken", Band 857.) Freiburg - Basel- Wien:
Herder Verlag 1981. 96 Seiten, 5,90 DM.
Auf der einen Seite stellt Rosenberg, der die Auswahl der Texte getroffen und die Einleitung verfaßt
hat, fest: ~Indem Prozeß, der schließlich zur Gestaltung dieser vier Evangelien geführt hat, sind ...
viele Goldkörner der Überlieferung beiseite gefallen. Sie wurden dabei teils rein erhalten, teils
verstümmelt, legendär umgebogen oder durch gnostischen Tiefsinn bereichert" (S. 19). - Auf der
anderen Seite macht er deutlich: "Doch ist festzustellen. daß die verborgenen Worte aus dem
gleichen Co'lldgeformt sind Wie jene von der Kirche legitimierten - auch sie sind Widerspiege-
lungen des Geistes Christi" (S. 19). So ergibt sich für Rosenberg im Hinblick auf folgende Auswahl
~der weit verstreuten, verschollenen, begrabenen und oft verketzerten Worte jesu" (S_20): .Die
vergessenen oder verborgenen Worte Jesu dieser Sammlung können und wollen die Evangelien als
Grundschrift des Glaubens nicht ersetzen. Aber sie können sie begleiten, erhellen und kommen-
tieren. Sie zeigen, auf welch breiter Basis die Evangelien beruhen, auch wenn diese großenteils
apokryph, d. h. begraben worden, ist. Auch in diesen vergessenen Worten Jesu ... ist Gold
enthalten _ und wer sich in sie vertieft, wird es erspüren" (S. 21 H.). - Die einzelnen Worte
erscheinen unter den Themen: Selbstbezeichnungen Jesu; Glaube; Weisungen; Über die Seinen;
Brüderlichkeit; Aposteldienst; Wiederherstellung; Groß und Klein; Erste und Letzte; Bußrufe;
Leiden; Versuchung; Gerichtsworte; Geheimnisse. Dann folgen: Aus den 114 Jesus-Sprüchen des
apokryphen Themas-Evangeliums; zwei Hymnen aus den apokryphen johannes- und Thomas-Ak-
ren-Reigen Christi und Abendmahlhymnus; Der Hymnus von der Seele (Das Lied der Perle);
Christus in der Unterwelt (Aus dem Nikodemus-Evangelium). Zum Abschluß stehen: Die
Überlieferer der apokryphen Worte Jesu; Wissenschaftliche Textausgaben apokrypher Sprüche
Christi; Quellennachweis. - Leider müssen einige nicht gute Bemerkungen in der Einleitung
angemahnt werden. So heißt es: ~Denn Jesus war nach seinem eigenen Zeugnis der kühnste und
radikalste Revolutionär, der je auf Erden gelebt und die gewohnten Verhältnisse in Frage gestellt
hat" (S. 11). Diese Sicht Jesu entspricht sicher nicht dem ~eigentlichen" Jesus. - Und dann: ~Freund
und Bruder ist darum sein höchster Ehrenname, und dieser ist weitaus bedeutsamer als
,Gottessohn' und Gott" (5. 12). Nein, so kann man nicht reden - denn: Die Bedeutsamkeit Jesu als
.Freund" und .Bruder" liegt ja gerade darin, daß hier der .Gottessohn" und "GOrt" zuinnerst
anwesend sind. Aber abgesehen davon; Das Buch ist in der Tat eine sehr wertvolle Hilfe zu einer
weiterführenden Christusbegegnung, damit Christusbegegnung auf dem Boden der Heiligen Schrift
allein nicht .alltäglich~ wird. Dies heißt: Die Meditation der Agrapha Jesu belebt von neuem die
Worte in der Heiligen Schrift selbst. Die Agrapha können zu einer erneuten Schau der eigentlichen
Reichtümer führen, die "hinter~ und ~in" den Worten der Schrift liegen - soerwa in dem Sinne, wie
Origenes den eigentlichen Sinn der Worte der Bibel zu .ergreifen" trachtete. E_ Sauser, Trier
SCHELLENBERGER,Bernardin: Ein Lied, das nur die Liebe lehrt - Texte der frühen Zisterzienser.
(Reihe: Herderbücherei "Texte zum Nachdenken", Band 904). Freiburg - Basel- Wien:
Herder Verlag 1981. 176 Seiten, 7,90 DM.
Das Werk liest sich in Einleitung und Textauswahl wie eine mittelalterliche Weiterführung
zentraler Gedanken aus der Vätertheologie, so vor allem dann, wenn der Begriff der Jesus-un-
sere-Mutter"-Mystiker (CS. 17) entfaltet wird. Aufbauend auf den Bildern der Patristik, Christus
hat uns sterbend am Kreuze geboren, und die Qualen der Passion waren die Geburtsschmerzen
unserer geistlichen Wiedergeburt, sagt Schellenberger in der Einleitung: "Balduin von Ford
betrachtet die mütterliche Zuneigung Christi zu uns, und Guerric von Igny spricht von der Milch
aus den Brüsten Christi und kommt damit der Tradition der Jesus-unsere-Murter'-Mystiker nahe.
Er beschreibt Paulus als vorbildliche ,Mutter' der Gläubigen, die - nach 1 Kor 3,2 und 1 Thess
2,7 - ihre Gläubigen mit der Milch der Lehre stillt. Aber nicht nur die Vorsteher und Oberen,
sondern jeder Mönch sei tatsächlich eine Mutter, erläutert Guerric in seinen Weihnachtspredig-
ten ... Aus dieser Einsicht, daß jeder Mensch berufen sei, geistlicherweise Frau, Murter und Braut
zu werden - ja, daß jeder Mensch. will er zur FüIJe des Lebens gelangen, dies werden muß -,
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ergibt sich die spontane Beziehung der Zisterzienser zur Jungfrau-Mutter Maria: sie ist der Inbegriff
und die ideale Verwirklichung nicht nur ihrer eigenen Berufung und Lebensform, sondern der
Kirche überhaupt" (S. 17). - Auch hier wieder direkte Beziehungen zur Vätertheologie von der
Verbindung von Maria - Kirche - Einzelseele im Vorgang der Gottesgeburt, ein Gedanke, der von
Hugo Rahner in seinem Werk "Symbole der Kirche" (Salzburg 1964) besonders entfaltet wird. _
So stellt das Buch mit den Kapiteln: Hungriger, blinder Bettler am Weg; Finsternis ist Gottes
Versteck: Liebe Spürt ihn auf; Trost und Kraft aus dem Wort; Bräutigam und Braut; Eine
unheilbare Wunde; Lieben und geliebt werden; Spuren und Spielregeln; Erste Früchte des Geistes,
eine schöne Verbindung dar von Vätertheologie und mittelalterlicher Mystik bei den frühen
Zisterziensern. E. Sauser, Trier
RUF, Gerhard OFMConv.: Christ ist erstanden - Eine Betrachtung der Bilder des rechten
Chorfensters der Oberkirche von 5. Francesco in Assisi. Freiburg- Basel- Wien: Herder- Ver-
lag 1983. 48 Seiten mit 20 vierfarbigen Fotos. Pp. 16,80 DM.
Die Farbglasfenster des Chores der Oberkirehe von S. Francesco in Assisi, "etwa in der Zeit zwischen
1230 und 1260" (5. 7) entstanden, haben eine Sonderstellung in der sakralen Glasfensterkunst
Italiens inne, bilden sie doch "das älteste erhaltene Bildfensterprogramm Italiens" (S. 5). Dazu
kommt weiter, daß es sehr selten ist, daß über drei Fenster hin "ein Thema behandelt wird" (5. 7).
Schließlich: "Durch stilistische Vergleiche und wegen der Verwendung von Motiven, die in Italien
vorher nicht anzutreffen sind, schließt man jedoch auf eine Abhängigkeit von Werkstätten in
deutschen Landen" (S. 7). Als Grundkonzeption liegt den Fenstern die typologische Sehweise
zugrunde, wobei die rechte Seite als die bevorzugte Darstellungen aus dem Neuen Testament
bringt. Über diese drei Fenster breitet sich also das Leben Jesu aus, wobei durch die Art eben der
Glasfenster der deutliche Akzent in allen Bildern mitschwingt, das heißt ganz konkret "mitleuch-
ret", daß Christus in allem das Licht der Welt war und ist und sein wird. Dies war ja auch der
besondere Inhalt der franziskanischen Verkündigung des Evangeliums. Der Verfasser weist in
diesem Zusammenhang auf die Aussage des heiligen Bonaventura hin, nach dem unter allen
irdischen Erscheinungsformen das Licht "die größte Ahnlichkeit mit dem ewigen Licht habe" (5.6).
In diesem Buch wird nun in besonderer Weise das sog. "Passionsfenster" von seiner Symbolkraft wie
von seiner Schönheit her meditativ beleuchtet. Die einzelnen Bildpaare sind: Isaaks Opferung _ die
Kreuztragung, Mose errichtet die eherne Schlange - Kreuzigung Christi; Mose schlägt Wasser aus
dem Felsen - die Beweinung Christi; Jona wird vom Fisch ausgespien - Christus entsteigt dem
Grab; Der Engel spricht mit Hagar in der Wüste - Christus in der Vorhölle; Elischa und die
Schunemitin - der Auferstandene begegnet Maria Magdalena; joseph gibt sich seinen Brüdern zu
erkennen - der ungläubige Thomas; Himmelfahrt des Elija - Himmelfahrt Christi; Gott gibt den
Ältesten vom Geist des Mose - Ausgießung des Heiligen Geistes. Den Abschluß bilden Worte Zur
Fensterrose. E. Sauser, Trier
RONIG,Franz: Der Dom zu Trier. Die Blauen Bücher. Königstein: Karl Roben Langewiesehe
Verlag 1982. 83 Seiten, Pp. 18, - DM.
Die bau- und kunstgeschichtlichen Darlegungen umfassen Spätantike, Romanik, Gotik, Renais-
sance, Barock, Denkmalpflege im Hinblick auf Arbeiten des 19. und 20. Jahrhunderts. _ Das
ganze Werk stellt eine geglückte Verbindung dar von Vorstellung einer Fülle bau- und
kunstge.chichtlicher Daten wie Darlegung ikonologischer Grundkonzeptionen. Dazwischen
finden sich interessante Exkurse zur Symbolik. - Was diese Symbolik betrifft, so ist hier nicht nur
an die verschiedenen Altäre, an die Reliefs auf der Kanzel zu denken. Vor allem ist hier auch zu
beachten die Neugestaltung des Altarbezirks, zu dem Ronig feststellt: "Der Boden des Podestes und
der Altar sind mit Stein-Intarsien ... geschmückt: ein Lebensbaum entfaltet sich in alle
Himmelsrichtungen. Erst beim genaueren Zusehen entdeckt das Auge in dem dunklen Peperino
feine Ritzungen von Bildern und Symbolen. Die gelösten Sandalen des Moses auf der vorderen
unteren Stufe möchten daran erinnern, daß dieser Ort heilig ist. Der Siebenacmige Leuchter mit dem
lorbeerumwundenen Fuß weist auf die Herrlichkeit des Gottesbundes und da, sieghaft göttliche
Licht hin. Das Labyrinth auf der gegenüberliegenden Seite ist ein Zeichen für du: Wirrnis der Welt
und die irrenden Wege des Menschen, der aber dennoch zur heilenden Mitte geführt wird.
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Gestalten des Heidentums repräsentieren die vorchristliche und außerbiblische Menschheit - mit
der Deutungsfähigkeit auf Christus hin: Odysseus am Mastbaum, der göttliche Sänger Orpheus"
(S. 23 f.). - Im Hinblick auf die neue Plazierung des Heiligen Rockes heißt es: "Eine der
wichtigsten Entscheidungen für die Wiederherstellung des geistigen und geistlich-ikonologischen
Gehaltes des Domes bestand darin, die kostbarste Reliquie des Domes, den Heiligen Rock Christi,
wieder in die eigens dafür erbaute Kapelle zurückzubringen" (S. 24). - Alle Aussagen dieses
kostbaren Bildbandes gipfeln in der Darlegung: "Zusammenfassend kann gesagt werden, daß
einerseits die verwickelte und reiche Baugeschichte des Trierer Domes 1650 Jahre abendländischer
Baugeschichte sichtbar darbietet und insofern für den Architekturhistoriker und den interessierten
Laien ein kaum zu überschätzendes Objekt darbietet - und daß andererseits am Trierer Dom ...
der Gedanke des Bewahrens, der Kontinuität und des schöpferischen Weiterentwickelns einer
einmal gesetzten Idee deutlich wird. Das ,Haus der heiligen Helena' mag dabei wie eine
architektonische Reliquie betrachtet worden sein, die nie zerstört werden durfte, die nur bewahrt
und weiterentwickelt werden konnte. Dadurch wurde der Römerbau so etwas wie der .Character
indelebilis' (Dehio) - das unauslöschliche Merkmal - des gesamten Domes und ist für die
Wandlungen und Veränderungen aller Jahrhunderte und Stile im buchstäblichen Sinne maßgebend
geblieben. Das gibt dem Trierer Dom auch heute noch seine unverwechselbare Note, seine
räumliche Weite und seine historische Tiefendimension. Und zusammen mit der reichen
Ausstattung - von der römischen Zeit bis zur Gegenwart - ist er ein ,Kompendium der
abendländischen Kunstgeschichte' (Irsch) geblieben. - In geistig-ikonologischer Hinsicht ist er seit
der Antike die architektonische Darstellung des ,Himmlischen jerusalem' nach der Geheimen
Offenbarung und mit seinen Altären, Bildern und der Reliquie des Heiligen Rockes als
Christussymbol eine Darstellung des - wie Augustinus sagt - ,ganzen Christus': ,Torus Christus:
caput et membra - der ganze Christus: Haupt und Glieder.' Die letzte Renovierung und
Restaurierung hat versucht, neben den bautechnischen und statischen Maßnahmen, den Verän-
derungen für eine erneuerte Liturgie, den Restaurierungen an Altären und Denkmälern auch diesen
geistigen Inhalt wieder zur Anschauung zu bringen" (S. 24). E. Sauser, Trier
SCHUBERT. Kurt / SCHUBERT.U rsula: Jüdische Buchkunst. 1. Teil (Reihe: Buchkunst im Wandel der
Zeiten. Band 3/1.) Graz: Akademische Druck- und Verlagsanstalt 1983.160 Seiten, 72 Abb.,
davon 24 in Farbe.
Das drucktechnisch hervorragend gestaltete Werk behandelt in der Einführung: Das hebräische
Buch; Das Buch der Bücher - die Bibel; Die außerbiblische Literatur der zwischentestamentliehen
Zeit; Der Talmud und die Midraschim; Die nachtalmudische Zeit bis zur Aufklärung. - Das erste
Kapitel spricht von der jüdischen Buchmalerei in der Antike, das zweite Kapitel handelt von der
mittelalterlichen Buchmalerei, im dritten Kapitel geht es um das Problem der Vorlagen für die
mittelalterliche jüdische Buchmalerei, im vierten Kapitel werden Angaben gemacht zur Ausführung
und Ausstattung der Handschriften, das fünfte Kapitel legt dar den Beginn der hebräischen
Buchkunst. Viele Fragen werden hier angesprochen - so etwa die nach der Stellung des spätantiken
Judentums zum Bild, wobei festgehalten wird: "Aus den hier angeführten Außerungen verschie-
dener rabbinischer Lehrautoritäten läßt sich erkennen, daß vom 2. Jahrhundert n. Chr. angefangen
eine jüdische figürliche Kunst nicht nur im privaten Bereich existierte, sondern auch in die
Synagogen und jüdischen Versammlungsräume Eingang fand und daß die Anbringung von Bildern
dort zu Anfang des 4. Jahrhunderts zur Selbstverständlichkeit geworden war" (S. 40). - Im
Abschnitt über die direkten Zeugnisse für eine jüdische Buchillustration in der Antike wird
besondere Aufmerksamkeit der Breitraumsynagoge von Dura Europos aus der Mitte des
3. Jahrhunderts n. Chr. gewidmet. - Sodann kommen hier auch die Mosaikfußböden mehrerer
paläsrinensischer Synagogen des S. und 6. Jahrhundem zur Sprache und aus heiden wird der Schluß
gezogen: "Aut Grund der alttestamentlichen Szenenbilder der Synagoge von Dura Europos sowie
ebenso auf Grund der wenigen erhalrenen musiven Szenen folgen in spätantiken Synagogen des
syro-palästinensischen Raumes ergibt sich der eindeutige Beweis, daß den für die Ausführung der
Bildwerke veranrwortlichen Künstlern Bildvorlagen zur Verfügung gestanden sein müssen, für
deren Formulierung illustrierte biblische Texte zumindest einen wesentlichen Beitrag geliefert
haben. Es wurde im Zusammenhang mit den einzelnen Bilderfolgen immer wieder auf das
Vorhandensein derselben ikonographischen oder thematischen Besonderheiten in der späteren
165
christlichen oder jüdischen Buchmalerei hingewiesen, was auf Anzahl und Breitenwirkung dieser
einst vorhandenen jüdischen illustrierten Texte schließen läßt" (5. 59). - Für das Problem der
Vorlagen für die mittelalterliche jüdische Buchkunst heißt es zusammenfassend: Es "darf auf Grund
des hier Dargelegten gesagt werden, daß der jüdische Hintergrund einer Reihe von alttestament-
lichen Bildformulierungen in der mittelalterlichen Buchmalerei des 13. und 14. Jahrhunderts es
wahrscheinlich macht, daß den mittelalterlichen jüdischen U1uminatoren für ihre Darstellungen
ältere jüdische Bildvorlagen zur Verfügung gestanden sein dürften. Allerdings läßt sich weder über
die Zeit noch über den Ort der Entstehung des jeweiligen Archetyps etwas Genaueres sagen, auch
wenn entsprechende Bildtraditionen in älteren christlichen illuminierten Handschriften zum
Vergleich herangezogen werden können. In denjenigen Fällen jedoch, in denen sich eine
Bildtradition bis in die Spätantike zurückverfolgen läßt, darf mit großer Wahrscheinlichkeit auf die
Verwendung einer spätantiken jüdischen Bildvorlage geschlossen werden, die die mittelalterlichen
llIuminatoren auf heute nicht mehr aufspürbaren Umwegen erreichte" (5. 141).
E. Sauser, Trier
DIE WENZELSBIBEL:Vollständige Faksimile-Ausgabe der Codices Vindobonenses 2759 - 2764.
Band 1: Genesis u. Exodus (Codex Vindobonensis 2759, fol. 1-98. Wiedergabe der 196
Seiten. Insgesamt 101 Seiten mit Miniaturen und Randverzierungen), Band 2: Leviticus u.
Numeri (Codex Vindobonensis 2759, fol. 98 -174. Wiedergabe der 152 Seiten. Insgesamt 83
Seiten mit Miniaturen und reichem, zum Teil erzählendem Randschmuck). Graz: Akademische
Druck- u. Verlagsanstalt 1981 -1983. Bd. 1: 3430, - DM; Bd. 2: 2930, - DM.
Die noch erhaltenen Teile der Wenzelsbibel stellen einen riesigen Torso dar. Torso, da die 13
kleinen Propheten und das Neue Testament fehlen. Diese Bibel, die das Kernstück der
Hofbibliothek von König Wenzel IV., dem Sohn Kaiser Karls IV., darstellt, darf als die älteste
deutsche Prachthandschrift der Bibel überhaupt angesehen werden. Mit Recht hat man sie auch
genannt "das Meisterwerk aus der Werkstatt des ersten Bibliophilen auf dem deutschen
Königsthron". - Beim Auftraggeber, dem König Wenzel aus Böhmen, stand, im Vergleich zu
anderen Herrschern, "erstmals das künstlerische Interesse am Buch im Vordergrund" (Dokumen-
rationsbericht). - Die Kostbarkeit dieser Bibel hängt wohl mit Wenzels "utopischen Ideen einer
reineren und schöneren Welt" (Dokumentationsbericht) zusammen. Das gilt übrigens auch für
andere von ihm in Auftrag gegebene Bücher. Auch für sie gilt das Wort aus der Dokumentation:
"Die erhaltenen Handschriften sind jedenfalls Glanzlichter des mittelalterlichen Buchschaffens im
14. Jahrhundert." In der Dokumentation zu Band 2 heißt es: .,Jedenfalls gibt die Wenzelsbibel
Fragen über Fragen auf, denn nicht nur die Bilder, deren ikonographische Vorbilder aus den
Weltchroniken des 14. Jahrhunderts stammen, und die Randverzierungen als persönliches Element
des Auftraggebers bedürfen einer intensiven wissenschaftlichen Bearbeitung, sondern auch der
Text, die Übersetzung der Bibel selbst. Wir wissen heute nur, daß der Kuttenherger Münzmeister
Martin Rotlev eine Übersetzung in Auftrag gegeben hatte, die König Wenzel bereits während ihres
Enrstehens bekannt wurde und die er unverzüglich als Vorlage für seine Prachtbibel verwendete.
Etwa 130 Jahre vor Luthers Bibelübersetzung haben wir hier also ein einmaliges sprachliches
Dokument, das noch gar nicht richtig ausgewertet wurde." - Die Entstehungszeit der Bibel mit
646Miniaturen und reichem, oft symbolbeladenem und erzählendem Randschmuck sind wohl die
Jahre zwischen 1390 -1400. Als Enrsrehungsorr ist Prag sicher. - Die vermutlich wegen ihres
Volumens von anfänglich drei, im 18. Jahrhundert auf sechs Bände aufgeteilte Handschrift
gelangte nach Umwegen über Wiener Neustadt, Innsbruck und Ambras im Jahre 1665 nach
Wien. E. Sauser, Trier
SAVRAMIS.Demosthenes: Zwischen Himmel und Erde - die orthodoxe Kirche heute. Srurrgarn
Seewald Verlag 1983. 228 Seiten. 29,80 DM.
Schon oft hat sich der bekannte deutsche Religionssoziologe griechischer Abstammung, heute
Professor für Religions- und Kultursoziologie an der Universität in Köln, zum Thema der
orthodoxen Kirche heute, vor allem im Hinblick auf die griechische Kirche, in Zeitschriften und
Büchern geäußert. Dieses Werk nun faßt zum Teil viele weithin verstreute diesbezügliche
Forschungsergebnisse in übersichtlicher Form zusammen und gliedert sich in die Kapitel: Wesen
166
und Eigenart der orthodoxen Kirche; Max Weber und die orthodoxe Kirche; Basilios der Große als
Vermittler zwischen Himmel und Erde; Gebet und Arbeit bei Basilios dem Großen; Die
kulturprägende Kraft des byzantinischen Mönchtums; Die Stellung des Priesters in Byzanz; Die
nichttheologischen Faktoren der Trennung zwischen der orthodoxen und. der römisch-katholi-
schen Kirche; Die orthodoxe Kirche und das Zweite Vatikanische Konzil; Vom "Dialog der Liebe"
zum "theologischen Dialog"; Der Beitrag der Laien für die ökumenische Öffnung der orthodoxen
Kirche; Das Konzilsdekret über das Apostolat der Laien unter Berücksichtigung der Stellung der
Laien in der orthodoxen Kirche; Die Stellung des Priesters in der neugriechischen Gesellschaft;
Griechenland zwischen Tradition und Fortschritt; Dokumentation zur russisch-orthodoxen
Kirche: Der orthodoxe Glaube - die Religion Rußlands; Byzanz als Schicksal der orthodoxen
Kirche; Rußlands leidende Kirche; Statt einer Zusammenfassung: Der Weg ökumenischen
Glaubens. - Den Abschluß bildet eine Bibliographie zur orthodoxen Kirche aus der Hand des
Verf. - Im Vorwort sind die fundamentalen Sätze zu lesen: "Während es eine Fülle von
wissenschaftlichen und sonstigen Arbeiten gibt, die die Wechselwirkungen zwischen der katholi-
schen Kirche und den reformierten Kirchen und der Gesellschaft ausführlich behandeln, existiert in
der Weltliteratur nicht ein einziges Buch, das die Bedeutung der orthodoxen Kirche für die
realsoziologischen. -wirtschaftlichen und politischen Entwicklungen der von dieser Kirche
geprägten Länder systematisch behandelt. Deshalb betrachte ich das vorliegende Buch als das erste
Resultat eines ernsthaften Versuchs eines Religionssoziologen, eine Soziologie der orthodoxen
Kirche zu entwerfen" (S. 9). - Das Eigentliche dieser Arbeit besteht also in der Darstellung der
"Wechselwirkungen zwischen der Orthodoxen Kirche und der Gesellschaft" (S. 10), und die
vorgelegten Unrersuchungen sollen nach den Worten des Verf. folgende Fragen einer besseren
Beantwortung zuführen: "Erstens: Warum ist die orthodoxe Kirche eigentlich nicht in der Lage, die
vorn Kommunismus geprägten orthodoxen Länder so zu beeinflussen wie etwa die katholische
Kirche in Polen? Zweitens: Ist es Zufall, daß der Kommunismus sich besonders im ostkirchlichen
Raum ausbreiten konnte? Drittens: Wieso konnte auf dem Boden einer Kirche, die den
Liebeskommunismus predigt, sich ein Kommunismus ohne Liebe durchsetzen?" (S. 10). - Eines
der wichtigsten Anliegen des Verf. ist es wohl, ganz unmißverständlich herauszustellen, daß von
einern "vollständigen Fehlen einer systematischen Sozialethik und -lehre" (S. 27) gesprochen
werden muß. Savramis räumt zwar ein : "Wenn wir also von einem völligen Fehlen einer Sozialethik
und -lehre in der Ostkirche sprechen, so meinen wir damit nicht, daß diese Kirche nicht imstande
wäre, eine solche Ethik und Lehre zu entwickeln, sondern daß sie es noch nicht getan hat" (S. 28).
Als Grund für dieses Versäumnis werden "historische Gründe und ein falsches Verständnis der
Tradition" (S. 28) angeführt und weit ausgeführt. Immer wieder erscheint das Deutlichmachen der
Diskrepanz zwischen der optimistischen orthodoxen Auffassung vom Menschen und seinem
Engagement in dieser Welt. Savramis wird nicht müde, mit großem Nachdruck auf das Phänomen
der außerweltlichen passiven Askese in der orthodoxen Kirche zu verweisen, obwohl große östliche
Kirchenväter, vor allem Basilios der Große und Johannes Chrysostomos durchaus auch im Sinne
einer innerweltlichen, aktiven Askese gedacht haben. - Markant formuliert der Verf.: "An die
Stelle einer religiösen Schätzung des Handeins (Westen) tritt eine religiöse Rechtfertigung der
Tatenlosigkeit (Osten). Allerdings erleben wir hier im Bereich von Arbeit und Beruf wiederum die
Entfernung der ostkirchlichen Askese von ihren ursprünglichen Idealen, die die Tarenlosigkeit
ablehnten. Basilios der Große betrachtete den Müßiggang als schädlich und böse ... " (S. 43). -
Im Hinblick auf Griechenland heißt es dann später: "Griechenland bot wie die übrigen orthodoxen
Länder keine Ansatzpunkte für die Entstehung eines modernen kapitalistischen Betriebes, da dem
orthodoxen Menschen die rationale Versachlichung des Triebcharakters des Erwerbslebens und
ein System rationaler innerweltlicher Ethik des Handelns fehlten! Daraus ist auch zu erklären,
warum es in Griechenland fast überhaupt keine betriebliche Sozialpolitik gibt. In diesem
Zusammenhang erscheint die Beobachtung interessant, daß zum Beispiel die orthodoxe Kirche und
ihre Vertreter sich gegen Angriffe, die sie als asozial bezeichnen, verteidigen wollen durch den
Hinweis, daß die orthodoxe Kirche auf dem Gebiet der sozialen Fürsorge bereits vieles geleistet
habe. Man übersieht dabei, daß eine hochentwickelte Gesellschaft nicht Almosen gibt, sondern
Sozialpolitik betreibt. Zugleich beweist die Haltung der Kirche und der Mangel an betrieblicher
Sozialpolitik die Gefühlsreligiosität der orthodoxen Völker, die die sozialen Probleme gefühlsmä-
ßig (Almosen) und nicht systematisch und rational (Sozialpolitik) in Angriff nehmen. Die großen
Lei tungen der orthodoxen Kirche auf dem Gebiet der sozialen Fürsorge und ihre positive Stellung
zum Almosengeben erbringen den Beweis, daß die sozialen Leistungen zu den Erlösungswegen
dieser Kirche gehören. E handelt sich aber hier einerseits um den Weg, den die aktive
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außerweltliche Askese, die später durch die passive ersetzt wurde, befolgte, während andererseits
besonders heute die sozialen Leistungen der Kirche zusammenhanglos und ohne Koordination
erfolgen" (5. 50 I.). - Sehr beachtenswert sind schließlich die Worte: "Da es im ostkirchlichen
Raum keine Tradition einer von religiösen Überzeugungen getragenen Methode rationaler
Lebensführung gibt, kann die Entzauberung der ostkirchlichen Welt, die der Säkularisierung und
der Begegnung mit dem Westen folgt, dazu führen, daß alle ethischen und metaphysischen Werte
als nutzlos erachtet werden ... Die asoziale und antisoziale Haltung der Religion _ das heißt in
unserem Fall die Weltfremdheit der orthodoxen Kirche - kann zu einer anrireligiösen Haltung der
Gesellschaft führen, wie es bereits in allen orthodoxen Ländern mit Ausnahme Griechenlands, vor
allem aber in Rußland, der Fall ist" (5. 55). - Ich gestehe, daß dieser Ruf des Verf. nach
Rationalisierung und Systematisierung innerhalb der orthodoxen Kirche einerseits seine Berechti-
gung hat, andererseits in der Nachdrücklichkeit, in der er geführt wird, doch streckenweise etwas
bedenklich stimmt - denn: Bedeutete diese Rationalisierung nicht eine völlige Änderung des
Wesens der ostkirchlichen Geistigkeit und Geistlichkeit? Gewiß: Auch die orthodoxe Kirche muß in
dieses Leben hineinschauen und hineinwirken - mehr denn bisher -, da hat Savramis
vollkommen recht! Aber ich glaube nicht, daß dies zu einer "Rationalisierung" und "Systemati-
sierung" führen darf und führen kann - denn dies würde die Aufgabe eines der kostbarsten Güter
der Orthodoxie bedeuten, nämlich, ganz bewußt darauf zu verzichten, die "Dinge dieser Welt" "in
den Griff zu bekommen". Nochmals: Ich gestehe zu, daß dieser Verzicht nicht von allen, auch nicht
von allen Kirchen geleistet werden kann - aber er muß als "Zeichen" zumindest von einzelnen
immer wieder geleistet werden - die Ostkirche nun sollte diese Aufgabe nicht "aufgeben", eine so
geartete "Zeichensetzerin" zu sein, ohne dabei allerdings welrflüchrig zu werden - eine Spannung,
die in der Tat nie ohne Einseitigkeiten, ja Verzerrungen auszuhalten ist - diesen "Preis" der
Einseitigkeiten gilt es zu bezahlen - um des "Zeichens" willen - und um des "Zeichens" willen
sollte immer wieder Verständnis für diese Einseitigkeiten aufgebracht werden. Ich räume ein, daß
dies ein sehr hoher Anspruch ist - ihm kann, auch beim besten Willen, nicht immer entsprochen
werden - diese "vorsichtige Rede" gilt auch angesichts des verdienstvollen Buches von
Savramis! E. Sauser, Trier
BESTIARIUM:Vollständige farbige Faksimile-Ausgabe der Handschrift Ashmole 1511 aus dem Besitz
der Bodleian Library in Oxford. Kommentar: Johannes Rathofer, Köln. (Reihe: Codices
Selecti, Val. LXXVI/LXXVI·.) - Graz: Akademische Druck- u. Verlagsanstalt 1983. 244
Seiten (105 + 17 Blatt). 1230, - DM.
Ende des 12. Jahrhunderts entstand in England eine neue Buchganung, ein biblisches Tierbuch,
Bestiarium genannt. An der Wurzel dieses Typs steht sicher der griechische Physiologus. ein
christliches Handbuch der spärantiken, symbolisierenden Naturkunde. Eines der schönsten
Beispiele dieses englischen Bestiariums ist vorliegendes aus Oxford. Die Zahl der dargestellten Tiere
ist beinahe unzählbar. Der Ort der Entstehung ist ungewiß. Vermutungen gehen in Richtung auf die
Schule von Sr. Albans. Da die Ausstattung ungemein kostbar ist, dürfte der Auftraggeber eine
hochgestellte Persönlichkeit gewesen sein. Sicher ist, daß dieses Bestiarium noch aus dem 12.
Jahrhundert stammt. E. Sauser, Trier
REGULABENEDICTIde codice 914 in bibliorheca monasterii S. Galli servato (fol. 10_ 860 (850) =
pp. 1 - 172, saec. IX) quam simillime expressa addita descriptione er paginis er versibus
congruenre. Hrsg. von Benedikr Probst 05B, St. Ottilien: EOS Verlag Erzabtei 1983, 348
Seiten, 49,80 DM.
Vorliegende Handschrift - A bei den Editoren - wurde zunächst so eingeordnet, "daß sie in
gerader Linie auf jenes Exemplar zurückgeht, das gegen Ende des VIII. Jahrhunderts in Monre
Cassino als Autograph des Heiligen angesehen wurde" (S. XII). - Bernhard Bischoffbemerkt dazu:
"Wenn auch diese lokale Tradition heute nicht mehr anerkannt wird, so wird doch dem Text des
gewiß sehr alten Codex, der unter Kar! dem Großen im Zusammenhang mit den Reformbestre-
bungen Benedikts von Aniane in die Textüberlieferung eindrang, eine große Bedeutung beigemes-
sen" (5. XII). Der Zweck dieser Faksimile-Ausgabe ist es, ein "insrrumentum studiosis" (5. XV) zu
schaffen. E. Sauser, T rier
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Die Verheißung des neuen Bundes
in ihrem theologiegeschichtlichen Zusammenhang ausgelegt. (Forschungen zur Religion
und Literatur des Alten und Neuen Testaments, Band 137). 1985. 303 Seiten, Leinen
DM 74,-
Die Verheißung Jer 31,31-34, dieser Schlüsseltext für das Verhältnis von Neuem und
Altem Testament, erweist sich, in ihrem theologiegeschichtlichen Zusammenhang ausge-
legt, als eine mögliche Umschreibung der Mitte des Alten Testaments. Ihre Vorgeschichte
führt zurück zu den Anfängen der Bundesrheologie. Im leremiabuch zählt die Verheißung
zu den Ursprüngen der Heilsprophetie. deren Geschichte sich von ihr ausgehend erschließt.
Ferner stehen alle Bundesverheißungen des Alten Testaments in ihrer Wirkung.
Die Auslegung der Verheißung des neuen Bundes wird zu einem Querschnitt durch weite
Teile der alttestamentlichen Theologie. Das Buch schließt mit der Betrachtung der Nach-
geschichte im Neuen Testament und mit Gedanken zum Verhältnis der beiden Testamente.
E. P. Sanders
Paulus und das palästinische Judentum
Ein Versleich zweier Religionsstrukturen. (Studien zur Umwelt des Neuen Testaments,
Band 17). übersetzt von Jürgen Wehnert. 1985. XV, 737 Seiten, geb. DM 148,-
In dieser umfassenden Untersuchung, die in der englischsprachigen Welt längst zu einem
Standardwerk geworden ist, arbeitet E. P. Sanders die ~Religionsstruktur« der spätantiken
jüdischen Literatur und der paulinischen Briefe heraus, um beide einem angemessenen
Vergleich unterziehen zu können. Dabei erschüttert Sanders vertraute Positionen der
protestantischen deutschen Forschung: Weder sei das spätantike Judentum eine Religion
von» Werkgerechtigkeit. noch sei für das paulinische Denken die »Rechtfertigung aus dem
Glauben. zentral; in ihnen kämen vielmehr zwei völlig verschiedene soteriologische Kon-
zeptionen (.Bundesnomismus. bzw.• Christusteilhabe«) zum Ausdruck.
Samue1 Vollenweider
Neuplatonische und christliche
Theologie bei Synesios von Kyrene
(Forschungen zur Kirchen- und Dogmengeschichte, Band 35). 1985. 234 Seiten, kart.
DM 48,-
Das Problem, wie antike Bildung in den Dienst der christlichen Lehre gestellt werden
konnte, wird hier für die erste Zeit nach den spätrömischen Christenverfolgungen an dem
nordafrikanischen Theologen Synesios (t um 413) exemplarisch untersucht.
Inhaltsübersicht: Der Aufstieg zur Gottheit I Die göttliche Trias: Die Trias bei Synesios;
Neuplatonische und christliche Trias I Der Abstieg des Gottessohns: Weltdurchwaltung:
Der Abstieg in den Hymnen; Der Abstieg der Götter und der Seelen; Die positive Wertung
des Abstiegs I Die vom Gottessohn durchwaltete Welt: Die Gegenrnacht; Auferstehung
und Weltewigkeit; Der Weg des Menschen; Das Priesteramt des Bischofs.
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HERMANN J. POTTMEYER
Christliche Anthropologie als kirchliches Programm:
Die Rezeption von "Gaudium et Spes"
in .Redemptor hominis"
1. Christliche Anthropologie - eine nachkonziliare Aufgabe
Die Rezeptions- und Wirkungsgeschichte des 2. Vatikanischen Konzils hat in den
letzten Jahren zunehmend die Aufmerksamkeit der Theologen gefunden. Neben der
Rezeption der Kirchenkonstitution "Lumen gentium" ist es vor allem die Wirkung der
Pastoral konstitution "Gaudium et Spes", die solche Aufmerksamkeit verdient. Auf-
grund ihres zeitbezogenen Charakters wurde ihre Rezeption von der seitherigen
Veränderung des historischen Kontextes an erster Stelle betroffen. In seiner ebenso
scharfsinnigen wie skeptischen Analyse der Wirkungsgeschichte hat Joseph Kardinal
Ratzinger die befreiende Rolle der Pastoralkonstitution als Gegensyllabus zumal in den
romanischen Ländern aufgezeigt und das Umschlagen der ersten Begeisterung in eine
Kritik an ihrem bürgerlich-liberalen Fortschrittsoptimismus seitens der lateinamerika-
nischen Theologie'.
Weniger wurde bisher auf die bleibende Bedeutung der Pastoralkonstitution für eine
christliche Anthropologie aufmerksam gemacht. Denn "in dieser Konstitution wurde ein
kirchlicher Konsens zustande gebracht über die Aussage, daß die Kirche und die
Gesellschaft in der Wahrheit des Evangeliums über den Menschen einen Ort der
Begegnung und der gegenseitigen Anerkennung finden müssen. Die christliche Anthro-
pologie als ideales ,Medium' für die Beziehung zwischen Kirche und Welt zu wählen,
bedeutet, die betreffenden Bezugsgrößen radikal neu zu fassen. Das ,Geheimnis' des
geschaffenen und erlösten Menschen in ihren Mittelpunkt zu rücken, bedeutet zu sagen,
daß im Mittelpunkt der Menschheitsgeschichte das ,Geheimnis Christi' steht, in dem der
Mensch und sein Wirken Sinn und Erfüllung finden!". Im Prinzip war damit das
Gegenüber von Kirche und Welt als zweier Bereiche aufgebrochen, auch wenn diese
Gegenüberstellung die Konstitution als "eine Art von Getto-Komplex" noch beeinflußt3•
Es geht nicht mehr um die Ausgrenzung der Kirche aus der Gesellschaft noch um die
Verkirchlichung der Gesellschaft. Vielmehr wird Kirche inmitten der Gesellschaft mit
einem Zitat aus "Lumen gentium" vorgestellt als das in Christus begründete Sakrament
"für die innigste Vereinigung mit Gott wie für die Einheit der ganzen Menschheit"
(GS 42).
I Vgl. J.KARD.RATZINGER.KircheundWelt:Zur FragenachderRezeptiondesZweiten
VatikanischenKonzils,in: ders.•TheologischePrinzipienlehre.BausteinezurFundamentaltheolo-
gie (München1982) 395 - 411.
1 A. ACERBI,Die Rezeption des Zweiten Vatikanischen Konzils in einem veränderten
historischenKontext, in: Concilium17 (1981) 514 f.
3 J. KARD.RATZINGERa. a. O. 397.
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Auf die Entfaltung einer christlichen Anthropologie als nachkonziliare Aufgabe hat
bereits 1966 Yves Congar hingewiesen: "Es ist meine Überzeugung, daß viele vom
Konzil wiederbestätigten Werte ihren passenden Ort und ihre Grundlage nur in einer
christlichen Anthropologie finden werden".'
Es ist die Antrittsenzyklika "Redemptor hominis" Papst Johannes Pauls H., die diese
Anliegen in bemerkenswerter Weise aufnimmt. Diese Enzyklika stellt sich "die Würde
des Menschen in Christus" als Thema und enthält im Grundriß bereits all jene Aspekte
einer christlichen Anthropologie, die in den nachfolgenden Enzykliken und Ansprachen
entfaltet werden. Christliche Anthropologie wird hier ausdrücklich zu einem kirchlichen
Programm.
Das geschieht in engem Anschluß an "Gaudium et Spes", was nicht zufällig ist, da der
jetzige Papst als Konzilsvater am Zustandekommen der Pastoralkonstitution beteiligt
war. Bemerkenswert ist indes die Weise, in der er die Aussagen von "Gaudium et Spes"
neu ordnet. Hier macht sich der veränderte historische Kontext bemerkbar, der sein
Pontifikat von dem des Konzils unterscheidet. Die Rezeption von "Gaudium et Spes" in
"Redemptor hominis" hat deshalb den Charakter einer Relecture, welche im Unter-
schied zu einer bloßen Zitation konziliarer Texte und äußerlich verbleibenden
Anknüpfung die veränderte geschichtliche Situation und die bisherige Wirkungsge-
schichte reflektiert. "Redemptor hominis" als Relecture von "Gaudium et Spes" und als
exemplarischer Entwurf einer christlichen Anthropologie ist Gegenstand der folgenden
Ausführungen.
2. Die christliche Anthropologie von "Gaudium et Spes"
Um den Neuansatz der Enzyklika zu verstehen, müssen wir uns zuerst die Struktur
von "Gaudium et Spes" vor Augen führen.
Die Struktur der Pastoral konstitution wird formal vom Anliegen des Dialogs
bestimmt (GS 3). Grundlage und Anknüpfungspunkt des Gesprächs mit allen Menschen
soll eine gemeinsame Überzeugung bilden. "Es ist die fast einmütige Auffassung der
Gläubigen und der Nichtgläubigen. daß alles auf Erden auf den Menschen als seinen
Mittel- und Höhepunkt hinzuordnen ist" (GS 12). Deshalb bildet "der eine und ganze
Mensch, mit Leib und Seele, Herz und Gewissen, Vernunft und Willen den Angelpunkt
unserer Ausführungen" (GS 3). So ist die Anthropozentrik ein Merkmal der Konstitu-
tion.
Der Idee des Dialogs entspricht es auch, daß die Konstitution induktiv mit einer
Beschreibung und Analyse der geschichtlichen Situation und Selbsterfahrung der
Menschen von heute einsetzt. Damit verbindet sie das theologische Anliegen, die
"zeichen der Zeit" zu erhellen und im Licht des Evangeliums zu deuten (GS 4. 11). Was
man den Optimismus der Pastoralkonstitution genannt hat, nämlich die weitgehende
• Y. CUNGAR, Schlußwort, in: G. BARAÜNA(Hg.), Oe Ecclesia. Beiträge zur Konstitution
"Über die Kirche" des Zweiten Vatikanischen Konzils, Bd. 1I (Freiburg- Frankfurt 1966) 596.
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Wertschätzung der neuzeitlichen Entwicklung, entsprach einmal der Zeitstimmung,
entsprang aber auch der Absicht, das Feld der Solidarität mit der Welt von heute
möglichst weit abzustecken, nachdem die Kirche lange die Neuzeit vornehmlich
verdammt hatte. Wir sind "zeugen der Geburt eines neuen Humanismus, in dem der
Mensch sich vor allem von der Verantwortung her für seine Brüder und für die
Geschichte versteht" (GS 55).
Aus der Logik des gewählten Ausgangspunktes ergibt sich die Struktur der
Darlegungen über die Würde der Menschen. Erst nach den anthropologischen
Allgemeinüberzeugungen, zum Abschluß der gemeinsamen dialogischen Suche nach
dem, was den Menschen und seine Würde ausmacht, folgen die theologischen Momente
einer christlichen Anthropologie. Und auch bei diesen zeigt sich eine bezeichnende
Stufung. Zuerst wird der Mensch schöpfungstheologisch als Ebenbild Gottes bestimmt,
wohl um die alle Menschen verbindende theologische Bestimmung herauszustellen und
so etwas wie eine anthropologia naturalis zu begründen, die die Würde des Menschen
dann von seiner Vernunft, seinem sittlichen Gewissen und seiner Freiheit her aufweist
(GS 12 -17). Erst danach, in Nr. 22, folgt das, was das Zentrum einer christlichen
Anthropologie ausmacht, die christologische Begründung der menschlichen Würde in
Christus, dem "neuen Menschen".
Auf die hermeneutischen Schwierigkeiten und die Gefahr möglicher Mißdeutungen
dieses Ansatzes hat man schon früh aufmerksam gemacht. Joseph Ratzinger in seinem
Kommentar: "Der Versuch, an die christliche Anthropologie von außen heranzuführen
und die Glaubensaussage von Christus dabei allmählich zugänglich zu machen, hat hier
zu der falschen Konsequenz verleitet, das Eigentliche des christlichen Glaubens als das
vermeintlich weniger Dialogfähige vorderhand beiseite zu lassen"."
Entsprechende Mißdeutungen lassen sich in der nachkonziliaren Kirche und
Theologie unschwer nachweisen. Einmal meinten manche, ihre menschliche Solidarität
als Christen dadurch erweisen zu sollen, daß sie sich unterschiedslos mit jedem
angeblichen Humanismus verbanden. Als Kriterium für das, was wahres Menschsein
ausmacht, ließen sie nur die allgemeine Konsensfähigkeit gelten. Da die Konstitution mit
der Christologie auch die Soteriologie bis zum Schluß hintanläßt, war der Anlaß zu
einem weiteren Mißverständnis gegeben: daß gesellschaftlicher Fortschritt und Wachs-
tum des Reiches Gottes koextensiv seien. Immerhin bemerkt die Konstitution, daß "uns
der wachsende Leib der neuen Menschenfamilie eine umrißhafte Vorstdlung von der
künftigen Welt geben kann" (GS 39).
Das Verfahren der Pastoralkonstitution gibt aber nicht nur zu Mißdeutungen Anlaß.
Problematisch ist auch seine Absicht, Hand in Hand und in weitgehender Übereinstim-
mung mit den Humanismen unserer Zeit beurteilen zu können, was den Menschen und
seine Würde ausmacht und diese Würde befördert. Geschieht das Fragen der Kirche
nach dem Menschen und seiner Würde nicht von vornherein im Licht des Glaubens, und
ist ihr Kriterium der Beurteilung nicht Christus, der "neue Mensch", während viele
S J. RATZINGER, Kommentar zum ersten Kapitel des ersten Teils der Pastoralkonstirution, in:
LThK Ergänzungsbd.m, 331.
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Humanismen unserer Zeit genau dieses Licht und dieses Kriterium um der Würde des
Menschen willen ablehnen? Sprechen die Kirche und die Humanismen wirklich die
gleiche Sprache und meinen sie dasselbe, wenn 'von der Würde, der Freiheit, dem
Fortschritt die Rede ist? Ist es also wirklich ein Dialog oder nicht eher ein Äquilog6?
Die Konstitution ist sich zwar bewußt, daß "die gleichen Worte ... in den
verschiedenen Ideologien einen sehr unterschiedlichen Sinn" erhalten (GS 4). Sie betont
deshalb, daß es ihr um die "vera plenaque humanitas" gehe (GS 53), und bemerkt schon
relativ früh, daß nur im "neuen Licht" des Glaubens sich die "integrale. Berufung des
Menschen" enthülle und der "Geist auf wirklich humane Lösungen hin" orientiert werde
(GS 11) und allein Christus "der Schlüssel, der Mittelpunkt und das Ziel der
Menschheitsgeschichte" sei (GS 10). Dem entspricht aber nicht die äußerlich verblei-
bende Verklammerung von Anthropologie und Christologie. Deshalb der Hinweis
Y. Congars, daß die Entfaltung einer christlichen Anthropologie eine nachkonziliare
Aufgabe bleibe.
Diese Kritik will indes nicht den dialogischen Ansatz der Konstitution treffen und die
Wertschätzung, die das Konzil gegenüber jenen geschichtlichen Entwicklungen äußert,
die tatsächlich die Achtung der Menschenwürde befördern. Das Konzil kann nämlich zu
Recht darauf verweisen, daß die erlösende Liebe Gottes bereits jetzt in der Geschichte
wirksam ist (GS 2) und es deshalb "wahre Zeichen der Gegenwart oder der Absicht
Gottes" auch in unserer Zeit zu entdecken gilt (GS 11).
3. Die neue Akzentsetzung in .Redemptor hominis"
Was nun hat "Redemptor hominis" aus "Gaudium er Spes" gemacht, woran die
Enzyklika fortlaufend anknüpft? Es gilt zu beachten, was die Enzyklika aus der
Pastoralkonstitution und wie sie es übernimmt, die unterschiedliche Akzentsetzung und
vor allem die entscheidende Umpolung jener Elemente, die eine christliche Anthropo-
logie tragen.
Mit "Gaudium er Spes" teilt "Redemptor hominis" die Überzeugung, daß die
Menschheitsgeschichte Heilsgeschichte ist. Doch tritt stärker hervor, daß es die
Geschichte einer der Erlösung bedürftigen Menschheit ist. Bezeichnend ist, daß die
Enzyklika die anthropologische Analyse der Konstitution dort aufnimmt, wo diese von
der "inneren Zwiespältigkeit" des Menschen spricht (RH 14). Hat der Fortschritt - so
wird kritisch gefragt - das Leben wirklich "menschenwürdiger" gemacht? Hat er
bewirkt, daß der Mensch "geistig reifer (wurde), bewußter in seiner Menschenwürde,
verantwortungsvoller, offener für den Mitmenschen, vor allem für die Hilfsbedürftigen
und Schwachen, und hilfsbereiter"? (RH 15).
, VgJ. die scharfsinnige Untersuchung von M. EICHINGER, Zur Menschwerdung des Wortes
im Kontext der Frage: "Was ist der Mensch?" nach der Pastoralkonsritution Gaudium er Spes, in:
Verbum caro factum est [Festschrift Weihbischof Dr. A. Stöger], hg. vom Professorenkollegium der
Phil.-Theol. Hochschule der Diözese St. Pölren (St. Pölten - Wien 1984) 131-151 (132 f.).
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Mit "Gaudium et Spes" teilt "Redemptor hominis" sodann die Anthropozentrik. Die
Enzyklika nennt den Menschen "den wichtigsten Punkt der sichtbaren Welt" (RH 8),
betont, "Subjektder Verantwortung (sei) einzig und allein der Mensch selbst" (RH 16),
zitiert die Konstitution, daß "der Mensch auf Erden die einzige von Gott um ihrer selbst
gewollte Kreatur" sei (RH 13; GS 24), und wagt schließlich die kühne Aussage: Das
"tiefe Staunen über den Wert und die Würde des Menschen nennt sich Evangelium,
Frohe Botschaft" (RH 10). Kühner hat über den Menschen weder Feuerbach noch
Nietzsehe gesprochen.
Die Anthropozentrik der Enzyklika ist indes keine zeitgemäße Anpassung, nicht die
äquivoke Übernahme von Humanismen, in denen sich eine unmenschliche Maßlosigkeit
manifestiert. Sie ist von Anfang an umfangen und getragen von einer radikalen
Christozentrik. Nachdem der Papst versichert hat, daß die Wege, die das letzte Konzil
der Kirche gewiesen habe, "für lange Zeit die Wege sein werden, die wir alle weiter
verfolgen müssen", stellt er sich die Frage, was für die "neue Etappe" der Nachkon-
zilszeit besonders dringend sei. Seine Antwort: "hin zu Christus, dem Erlöser des
Menschen" (RH 7).
An den Anfang stellt er jenen christologischen Text aus "Gaudium et Spes" Nr. 22,
der in der Konstitution den Abschluß der anthropologischen Darlegung bildet:
",Tatsächlich klärt sich nur imGeheimnis des fleischgewordenen Wortes das Geheimnis
des Menschen wahrhaft auf. Denn Adam, der erste Mensch, war das Vorausbild des
zukünftigen (Röm 5, 14), nämlich Christi des Herrn; Christus, der neue Adam, macht
eben in der Offenbarung des Geheimnisses des Vaters und seiner Liebe dem Menschen
den Menschen selbst voll kund und erschließt ihm seine höchste Berufung.' Und weiter
heißt es: ,Der das Bild des unsichtbaren Gottes (Kol1, 15) ist, er ist zugleich der
vollkommene Mensch, der den Söhnen Adams die Gottebenbildlichkeit wiedergab, die
von der ersten Sünde her verunstaltet war. Da in ihm die menschliche Natur
angenommen wurde, ohne dabei verschlungen zu werden, ist sie dadurch auch schon in
uns zu einer erhabenen Würde erhöht worden. Denn er, der Sohn Gottes, hat sich in
seiner Menschwerdung gewissermaßen mit jedem Menschen vereinigt'" (RH 8).
In seinem Kommentar zur Pastoralkonstitution schreibt ]oseph Ratzinger zu diesem
Text: "Man wird wohl sagen dürfen, daß hier erstmals in einem lehramtliehen Text ein
neuer Typus einer ganz christozentrischen Theologie auftritt, die von Christus her
Theologie als Anthropologie wagt und dadurch gerade erst radikal theologisch wird,
indem sie über Christus auch den Menschen in die Rede von Gott einbeziehe."
Drei Aspekte seien hervorgehoben, um die besondere Akzentuierung deutlich zu
machen, mit der dieser Text hier rezipiert wird.
Zuerst fällt seine Stellung auf. Er bildet jetzt den Auftakt zur Rede von der Würde
des Menschen. Diese Umstellung legt von vornherein das Kriterium offen, an dem
gemessen wird, was wahrer Humanismus ist: ]esus Christus, der vollkommene Mensch.
In genauer Umkehrung der Struktur der Pastoralkonstitution heißt es deshalb, ]esus
7 J. RATZlNGER a. a. O. 350.
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Christus sei "der Zugang zu jedem Menschen" und "der Hauptweg der Kirche", an dem
diese ablesen könne, "was dem wahren Wohl des Menschen dient" und was dieses
bedroht (RH 13). Wenn die Kirche den Menschen "mit den Augen Christi selbst"
betrachte, könne sie entdecken, "was zutiefst menschlich ist: die Suche nach der
Wahrheit, der unstillbare Durst nach dem Guten, der Hunger nach Freiheit, die
Sehnsucht nach dem Schönen, die Stimme des Gewissens" (RH 18). Ja, der Anknüp-
fungspunkt des Gesprächs mit Nichtgläubigen ist jetzt nicht mehr eine anthropologische
Übereinstimmung, sondern das Leben jesu, der als Mensch die Menschen anspreche:
seine Treue zur Wahrheit, seine alle umfassende Liebe, die Tiefe seines Leidens und der
Verlassenheit am Kreuz (RH 7).
Zweitens fällt auf, daß es besonders ein Satz des zitierten Textes ist, den die
Enzyklika wiederholt aufgreift: "der Sohn Gottes hat sich durch seine Menschwerdung
gewissermaßen mit jedem Menschen vereinigt" (RH 8.13.18). In immer neuen
Wendungen wird diese Aussage vertieft. Christus begegnet dem Menschen nicht wie von
außen, sondern dort, wo der Mensch auf die persönlichste Weise er selbst ist, in seiner
Personmitte. Dabei verwendet der Papst Kategorien, die anzeigen, daß damit nicht eine
ontologische Aussage beabsichtigt ist, sondern eine durchaus erfahrbare Realität
gemeint ist. Christus ist "in die Tiefe des menschlichen Bewußtseins hinabgestiegen" und
hat "das innerste Geheimnis des Menschen berührt ... , das in der biblischen (und auch
außerbiblischen) Sprache mit dem Wort ,Herz' bezeichnet wird" (RH 8).
Um das verständlich zu machen, führt der Papst ein Stück Anthropologie ein. Der
Mensch ist ein auf Liebe angelegtes Wesen. Ohne die reale Erfahrung von Liebe und
ohne selbst zu lieben, kann er sich nicht selbst finden und bleibt sich unbegreiflich. Da
nun die Erlöserliebe Gottes in Christus die radikalste und innigste Liebeserfahrung
darstellt, wird erst durch sie "dem Menschen der Mensch selbst voll kund ..-, Die
Enzyklika nennt das "die menschliche Dimension im Geheimnis der Erlösung". "In
dieser Dimension findet der Mensch die Größe, die Würde und den Wert, die mit seinem
Menschsein gegeben sind" (RH 10).
"Daraus ergibt sich der Weg einer Selbstfindung, der weiter führt als alle psycholo-
gischen oder soziologischen Anleitungen. "Der Mensch, der sich selbst bis in die Tiefe
verstehen will - nicht nur nach unmittelbar zugänglichen, partiellen, oft oberflächli-
chen und sogar nur scheinbaren Kriterien und Maßstäben des eigenen Seins - , muß sich
mit seiner Unruhe, Unsicherheit und auch mit seiner Schwäche und Sündigkeit, mit
seinem Leben und Tode Christus nahen. Er muß sozusagen mit seinem ganzen Seibst in
ihn eintreten, muß sich die ganze Wirklichkeit der Menschwerdung und der Erlösung
,aneignen' und assimilieren, um sich selbst zu finden. Wenn sich in ihm dieser
tiefgreifende Prozeß vollzieht, wird er nicht nur zur Anbetung Gottes veranJaßt, sondern
gerät auch in tiefes Staunen über sich selbst. Welchen Wert muß der Mensch in den
Augen des Schöpfers haben, wenn ,er verdient hat, einen solchen und so großen Erlöser
zu haben'" (RH 10).
Was hier gesagt wird, betrifft nicht nur diejenigen, die sich zu Christus bekennen;
denn "jeder Mensch ohne jede Ausnahme" (RH 14) "ist vom Geheimnis der Erlösung
betroffen, mit jedem ist Christus für immer durch dieses Geheimnis verbunden"
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(RH 13). Deshalb kann die Enzyklika in den anderen Religionen und in den ethischen
Bestrebungen der Menschheit, nämlich "in der Suche nach Gott und ... nach der vollen
Dimension des Menschseins" Reflexe der Erlösung oder - mit den Kirchenvätern -
"Keime des Wortes" erblicken, "die bezeugen, daß das tiefste Streben des menschlichen
Geistes, wenn auch auf verschiedenen Wegen, so doch in eine einzige Richtung
ausgerichtet ist" (RH 11).
Schöpfungstheologisch wird die universale Bedeutung der Erlösung für das
Menschsein des Menschen dadurch unterfangen, daß die Enzyklika wiederholt
herausstellt, durch die Verbindung des Erlösers mit jedem Menschen werde dessen
ursprüngliche Verbindung mit seinem Schöpfer wiederhergestellt und so die Gott-
ebenbildlichkeit des Menschen neu erschaffen, und zwar jetzt endgültig
(RH 8. 9.10.13).
Man würde die Bedeutung dieser Reflexion unterschätzen, wenn man übersähe, daß
hier eine Antwort auf die neuzeitliche Religionskritik gegeben werden soll. Die Wurzel
der atheistischen Religionskritik an der religiösen "Selbstentfremdung" des Menschen
war die Auffassung, Gott und Mensch stünden in einem Verhältnis der Konkurrenz
zueinander. Deshalb müsse sich der Mensch um seiner Selbstachtung und Selbstwerdung
willen aus der Unterwerfung unter den Herr-Gott emanzipieren, welche die Religion
ihm aufgezwungen habe. Die Kirche war an diesem Mißverständnis nicht unschuldig, da
sie lange Zeit unterschiedslos all jene Werte und Ziele im Namen des Christentums
verurteilte, welche die neuzeitlichen Emanzipationsbewegungen auf ihre Fahnen
geschrieben hatten. Auf der Basis ihres christozentrischen Humanismus wird es der
Enzyklika möglich, von einem göttlichen Ursprung all jener Bestrebungen und Werte zu
sprechen, die auf die Beförderung der wahren Menschenwürde gerichtet sind, ja von der
Sendung der Kirche, Wächterin jener authentischen Freiheit zu sein, "die Bedingung und
Grundlage für die wahre Würde der menschlichen Person ist" (RH 12).
Die unterschiedliche Akzentsetzung von "Gaudium et Spes" und "Redemptor
hominis" weist noch einen dritten Aspekt auf. Während die Pastoralkonstitution mehr
die Inkarnation im Blick hat, ist die Christologie der Enzyklika soteriologisch
akzentuiert: Christus, der Erlöser des Menschen und der Welt. Das entspricht ihrer
Zeitanalyse, die die Zwiespältigkeit des Menschen und die DoppeIgesichtigkeit des
modernen Fortschritts hervorhebt'. Auch hier geht es der Enzyklika darum klarzustel-
len, daß die Erlösung den Menschen nicht wie von außen und äußerlich verbleibend
trifft. Vielmehr erreicht sie den Menschen in seiner Herzmitte, vermittelt durch das
menschliche Herz des Erlösers. "Die Erlösung der Welt ... ist in ihrer tiefsten Wurzel
die Fülle der Gerechtigkeit in einem menschlichen Herzen: im Herzen des Erstgeborenen
Sohnes, damit sie Gerechtigkeit der Herzen vieler Menschen werden kann" (RH 9).
• Daß der Papst diesen Akzent bewußt setzt, läßt der folgende Satz im Anschluß an das Zitat
aus Nr. 22 der Pastoralkonstitution erkennen: •Während wir diesen wundervollen Text des
konziliaren Lehramtes erneut überdenken, vergessen wir nicht, auch nicht für einen Augenblick,
daß Jesus Christus, der Sohn des lebendigen Gottes, unsere Versöhnung beim Vater geworden ist"
(RH 9).
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Damit haben wir uns die Grundzüge vor Augen geführt, die die Relecture von
"Gaudium er Spes" durch "Redemptor hominis" kennzeichnen und die christliche
Anthropologie der Enzyklika begründen. Das alles fordert zu einem neuen Humanismus
heraus. Doch bevor wir diese Konsequenz der Enzyklika skizzieren, sei noch auf zwei
Dimensionen aufmerksam gemacht, in die hinein die Enzyklika ihr Programm eines
neuen Humanismus stellt: die Geschichtstheologie und der theologische Personalismus
von "Redemptor hominis".
4. Der geschichtstheologische Rahmen der Anthropologie von .Redemptor
bominis"
Ein Kennzeichen der Neuzeit ist es, daß der Mensch sich als Subjekt seiner
Geschichte entdeckt. Seiner die Geschichte gestaltenden Macht gab er den Namen
"Fortschritt". Zugleich entdeckte er sich als geschichtliches, von der Geschichte
geprägtes Wesen. Angesichts dieser Erfahrung schien die Geschichte ein Eigenwesen zu
gewinnen: als Evolution, als Gesetzmäßigkeit biologischer und ökonomischer Abläufe.
Damit droht dem Menschen sein Subjektsein wieder zu entgleiten, ja er selbst
entmündigt sich zum bloßen Vollstrecker objektiver Gesetze.
Demgegenüber greift die Enzyklika die ursprüngliche Intention der "anthropologi-
schen Wende" der Neuzeit auf. Sie stellt fest: "Subjekt der Verantwortung ist einzig und
allein der Mensch selbst" (RH 16). Verantwortlich kann der Mensch aber nur sein,
wenn die von ihm getriebene Geschichte nicht zwangsläufig auf die globale Selbstzer-
störung hinläuft. Nach dem Scheitern des Fortschrittsoptimismus, der auf einem
immanenten Humanismus aufruhte, scheint heute aber genau dieses das unabwendbare
Ende der Weltgeschichte zu sein. "Der Mensch lebt darum immer mehr in Angst. Er
befürchtet, daß seine Produkte ... sich in radikaler Weise gegen ihn selbst kehren
könnten; er fürchtet, sie könnten Mittel und Instrumente einer unvorstellbaren
SeJbstzerstörung werden, vor der alle Katastrophen der Geschichte, die wir kennen, zu
verblassen scheinen" (RH 15). Die Angst vor dieser Bedrohung entmündigt den
Menschen auf neue Weise, lähmt sein Verantwortungsbewußtsein durch Resigna-
tion.
Dem stellt die Enzyklika ihre Geschichtsschau entgegen, die mehr als einen naiven
Optimismus eine Hoffnung begründet: "Gott ist in die Menschheitsgeschichte eingetre-
ten; als Mensch ist er Subjekt dieser Geschichte geworden, einer von vielen und
gleichzeitig dieser Einzigartige!" (RH 1). Nicht Gottt wird hier zum allein verantwort-
lichen Subjekt der Geschichte erklärt - das würde den Menschen wieder theistisch
entmündigen -, sondern Gott als Mensch, "einer von vielen und gleichzeitig dieser
Einzigartige". In Christus, der sich mit jedem Menschen verbunden hat, wird jeder
Mensch als verantwortliches, weil zur Verantwortung fähiges Subjekt der Geschichte
konstituiert. "Zu solcher ,Freiheit hat Christus uns befreit' und befreit er uns ständig"
(RH 21). Als solcher vermag der Mensch die Herausforderung zu einem neuen
Humanismus aufzunehmen, "damit das Leben in dieser Welt mehr der überragenden
Würde des Menschen entspreche in allen ihre Aspekten und immer humaner gestaltet
werde" (RH 13). Diese Geschichtstheologie - die Menschheitsgeschichte als Erlösungs-
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geschichte - ist die notwendige Voraussetzung, daß die Rede von der Würde des
Menschen praktisch werden kann.
Die Beobachtung, daß "die Kraft jener Wahrheit und Liebe", die mit Christus in die
Welt getreten ist, bereits in der Geschichte wirksam ist, stützt die Hoffnungsgewißheit,
welche diese Geschichtsschau begründet. Die Enzyklika verweist auf die "geschichtli-
chen Entwicklungen, die zu unserer Zeit im Bereich der verschiedenen Systeme,
Weltanschauungen und Staatsformen besonders erfolgreich zu sein scheinen" und in
denen ,Jesus Christus gleichsam noch einmal gegenwärtig wird trotz vieler Anzeichen
einer scheinbaren Abwesenheit" (RH 13). Es ist die Tatsache, "daß es in der Welt von
heute kein Programm gibt, in dem nicht, nicht einmal auf der Ebene entgegengesetzter
ideologischer Weltanschauungen, der Mensch immer an die erste Stelle gesetzt wird",
was für die Enzyklika vor allem in der Formulierung und zumindest formalen
allgemeinen Anerkennung der Menschenrechte zum Ausdruck kommt (RH 17). So ist es
die Gegenwart Christi in der Geschichte und in jedem Menschen, die "auf verborgene
und geheimnisvolle Weise jeden wahren Humanismus beseelt". Dies begründet das
"besondere Bürgerrecht (Christi) in der Geschichte des Menschen und der Menschheit"
(RH 10).
Tatsächlich scheint die Enzyklika hier eine Entwicklung von epochaler Bedeutung
anzuzeigen: Aufgrund der beschriebenen Geschichtsauffassung tritt die Kirche als
führende Kraft in das weltweite Ringen um eine Welt mit menschlicherem Antlitz ein,
nachdem die meisten rein immanenten Humanismen, sobald sie in die Praxis umgesetzt
wurden, scheiterten.
Geschichte als Heilsgeschichte ist zutiefst personale Geschichte'. In einem von Gott
her vollkommen gelungenen Menschen wurde die Unheilsgeschichte aus den Angeln
gehoben - in Christus, "einer von vielen und gleichzeitig ein Einzigartiger" (RH 1). Und
was in einern gelungen ist, kann nun allen gelingen, weil Christus sich mit jedem
Menschen verbunden hat. Wenn die Theologie von Christus als concretum universale
spricht, meint sie genau das: Das konkrete Leben und Sterben eines Menschen, in dem
Gott unter uns weilte und bleibt, gewinnt universale Bedeutung für alle und immer. Hier
zeigt sich das heilsgeschichtliche "Gesetz" der menschlich-personalen Vermittlung:
Durch Personen und von Person zu Person, durch Menschen und von Mensch zu
Mensch vermittelt Gott unser Heil. So wird die Heilsgeschichte zur Offenbarung des
Menschen als Person, zur Enthüllung und geschichtlichen Verwirklichung des" wahren
Menschen" und seiner Würde, die im vollkommenen Menschen Jesus Christus ein für
allemal sichergestellt ist. Deshalb kann die Enzyklika beides in einem Atem sagen: ,Jesus
Christus ist der Hauptweg der Kirche" (RH 13) und "Der Mensch in der vollen Wahrheit
seiner Existenz, seines persönlichen und zugleich gemeinschaftsbezogenen und sozialen
• Vgl. K. KRENN, Philosophische und theologische Reflexion zum Menschenbild der
Enzyklika "Redemptor hominis", in: J. AUER u. a. (Hg.), Gottesherrschaft - Welthertschaft
[Festschrift BischofR. Graber] (Regensburg 1980) 159 -170 (164 -166); ders., Ein neuer Weg zu
religiöser Erfahrung in der Enzyklika ..Rederaptor hominis" von Johannes Paul Il., in: Archiv für
Religionspsychologie, Bd. 15 (Göttingen 1982) 4S - 58.
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Seins ... ist der erste und grundlegende Weg der Kirche, ein Weg, der von Christus
selbst vorgezeichnet ist" (RH 14).
5. Der theologische Personalismus
Damit ist schon die andere Dimension des neuen Humanismus der Enzyklika
angesprochen, ihr theologischer Personalismus!", Fast alle immanenten Humanismen
unserer Zeit tendieren dazu, den Menschen als Resultat sozialer Verhältnisse oder
psychischer Antriebe oder biologischer Gesetze oder als Funktion in bestimmten
Systemen zu sehen, d. h. kollektiv, als abstraktes Gattungswesen, austauschbar - mit
einem Wort: apersonal. Die abstrakte Sicht des Menschen aber ist die Voraussetzung des
Totalitarismus und des politischen und ökonomischen Imperialismus, die den Men-
schen zum Objekt von Herrschaft und Ausbeutung, zum Nutzwert degradieren
(RH 16).
Den entscheidenden Schritt zu einer humaneren Zivilisation und Kultur sieht die
Enzyklika deshalb in einer personalen Sicht des Menschen. "Es geht nicht um einen
,abstrakten' Menschen, sondern um den realen, den ,konkreten' und ,geschichtlichen'
Menschen", um den "ganzen Menschen" "in seiner individuellen, unwiederholbaren
Wirklichkeit" (RH 13). "Der Mensch in seiner Einmaligkeit - weil er ,Person' ist - hat
seine eigene Lebensgeschichte und vor allem eine eigene Geschichte seiner Seele"
(RH 14).
Die Personalität des Menschen wird zuerst christologisch begründet: ,Jeder
,einzelne' Mensch ist gemeint; denn jeder ist vom Geheimnis der Erlösung betroffen, mit
jedem ist Christus für immer durch dieses Geheimnis verbunden." Sodann schöpfungs-
theologisch: Denn jeder Mensch ist "unzerstörbar das Bild und Gleichnis Gottes" oder -
mit den Worten des Konzils - "der Mensch auf Erden ist die einzige von Gott um ihrer
selbst gewollte Kreatur" (RH 13).
. Der Papst faßt seine personale Sicht des Menschen in.Abhebung von der abstrakten
Sicht in einer höchst eigenwilligen Formulierung zusammen: "Dieser Mensch, von Gott
so ,gewollt', von Ewigkeit her ,erwählt', gerufen und bestimmt für die Gnade und das
Heil - dieser ist ,jeder' Mensch (ipse est ,omnis' homo), der allerkonkreteste und
allerwirklichste" (RH 13)11.
Hier wird die Würde des Menschen auf die einzig mögliche Weise begründet, die sie
für jeden menschlichen Zugriff unantastbar macht: eben nicht in einer menschlichen
Zurechnung, die wieder aufhebbar wäre, sondern als einmalige, unwiederholbare
Person aus der Liebe des Schöpfers und der des Erlösers, der die erste Liebe Gottes zum
10 VgJ. M. ]AWORSKI,Die Konzeption der Anthropologie und das Menschenbild bei Karol
Wojtyla, in: Archiv für Religionspsychologie, Bd. 14 (Göttingen 1980) 275 -289; H. JUROS,Die
Eigenart theologischen Denkens bei Kardinal Karol Wojtyla, in: KBI 105 (1980) 29-35;
H. SCHALK,Das Korrelationsdenken in "Redemptor hominis", in: KBII05 (1980) 761 f.
11 Vgl. K. KRENN a. a. O. 162.
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Menschen neu bestätigt und begründet. So läßt sich hier in Analogie zu einem
philosophischen principium individualitatis et personalitatis von einem theologischen
und christologischen principium personalitatis sprechen, durch das die Personalität des
Menschen konstituiert vorgestellt wird. Und wenn die Enzyklika sagt, daß nur so die
konkrete Wirklichkeit des Menschen erfaßt wird, heißt das, daß jede Sicht des
Menschen, die seine heilsgeschichtliche Prägung außer acht läßt, abstrakt bleibt. Das
heißt auch: Der Mensch verwirklicht nur dann sein volles Menschsein, wenn er seine
heilsgeschichtliche Berufung sich bewußt "aneignet" und diese in seinem Leben vollzieht,
in seiner individuellen wie in seiner sozialen Geschichte (vgl. RH 10).
6. Das Programm eines neuen Humanismus
Zum Schluß genügt es, nur zusammenfassend auf das Programm eines neuen
Humanismus hinzuweisen, das die Enzyklika entwickelt, denn dessen Grundzüge sind
schon sichtbar geworden. Dieses Programm wird in den zahlreichen Ansprachen und
Enzykliken des Papstes weiter entfaltet.
Die programmatischen Ausführungen stellen zwei Fragen in den Mittelpunkt: die
Frage des menschlichen Fortschritts und die der Menschenrechte. Dabei verfolgen sie
jeweils eine doppelte Absicht: eine kritische und eine wegweisende.
In kritischer Absicht will die Enzyklika prüfen, was dem "entgegensteht", "damit
alle Bereiche dieses Lebens der wahren Würde des Menschen entsprechen" (RH 14). Im
einzelnen werden Gegenstand der Prüfung die "Strukturen und Mechanismen im Bereich
der Finanzen und des Geldwertes, der Produktion und des Handels" (RH 16). Sie
kommt zu dem Ergebnis, daß die gegenwärtige Situation "noch fern zu sein (scheint) von
den objektiven Forderungen der sittlichen Ordnung wie auch von den Forderungen der
Gerechtigkeit und mehr noch von der sozialen Liebe" (RH 16). Konkret werden
angesprochen der Konsumismus, das Nord-Süd-Gefälle, die Vergeudung der natür-
lichen Ressourcen, die Profitsucht, Inflation und Arbeitslosigkeit, Aufrüstung und
Waffenhandel, der Hunger in der Welt, Imperialismus und Neokolonialismus und die
Bedrohung der natürlichen Umgebung des Menschen (RH 15. 16).
Was die Menschenrechte angeht, denen ein eigener Artikel gewidmet wird, stellt die
Enzyklika fest, daß der Annahme ihres "Buchstabens" nicht überall auch die Verwirk-
lichung ihres "Geistes" entspricht. Genannt werden im einzelnen Konzentrationslager,
Folter, Terrorismus und die Verletzung der Religions- und Gewissensfreiheit
(RH 17).
Die Wegweisung zu einem neuen Humanismus wird in einem programmatischen
Satz zusammengefaßt, der den Personalismus der Enzyklika gut zum Ausdruck bringt.
Sieproklamiert den" Vorrang der Ethik vor der Technik, den Primat der Person über die
Dinge, die Überordnung des Geistes über,die Materie" (RH 16). Damit diese Prioritäten
verwirklicht werden, muß nach der Enzyklika "eine wahre Umkehr der Mentalität, des
Willens und des Herzens stattfinden. Die Aufgabe erfordert den entschlossenen Einsatz
der Menschen und Völker in Freiheit und Solidarität" (RH 16).
183
An zwei Stellen und fast gleichlautend befaßt sich der Papst mit der Notwendigkeit,
daß es zu einer neuen Auffassung von der Freiheit und ihrem rechten Gebrauch
komme-". Freiheit werde häufig verwechselt "mit dem Instinkt für das individuelle oder
kollektive Interesse oder sogar mit dem Instinkt, sich durchzusetzen und zu herrschen"
(RH 16). Demgegenüber betont der Papst: "Die Freiheit ist nur dann ein großes
Geschenk, wenn wir es verstehen, sie bewußt für all das einzusetzen, was das wahre Gute
ist. Christus lehrt uns, daß der beste Gebrauch der Freiheit die Liebe ist, die sich in der
Hingabe und im Dienst verwirklicht. . . Die volle Wahrheit über die menschliche
Freiheit ist im Geheimnis der Erlösung tief verwurzelt" (RH 21). Leszek Kolakowski
nennt dies "die streitbarste Stelle der Enzyklika 13".
Übrigens schlägt auch hier wieder, was nach dem Vorhergehenden nicht verwun-
. derlieh ist, die christologische Begründung durch. Nur in dem Artikel über die
Menschenrechte bedient sich die Enzyklika - dem Thema entsprechend - auch einer
sozial-ethischen Argumentation. Hier ist auch die einzige Stelle, wo unter Verweis auf
das Konzil das Naturrecht erwähnt wird. Wenn aber auch hier die Würde des Menschen
als Kriterium genannt wird, steht dahinter die christologische Begründung 'dieser
Würde14•
Ausdrücklich werden indes die vorhin zitierten Prioritäten des neuen Humanismus
christologisch begründet. In deutlicher Anspielung auf den Vorwurf, die biblische
Weisung: Macht euch die Erde untertan! habe zu der zügellosen Ausbeutung von Natur
und Mensch geführt, erklärt die Enzyklika, was der zentrale Sinn "dieser ,Herrschaft'
des Menschen über die sichtbare Welt (sei), die ihm vom Schöpfer als Aufgabe
anvertraut worden ist". Diese "Herrschaft", die "Königswürde" des Menschen, ist nichts
anderes als die" Teilnahme am Königsamt - munus regale - Christi" (RH 16). "Diese
Würde drückt sich aus in der Bereitschaft zum Dienst nach dem Beispiel Christi, der
nicht gekommen ist, um sich bedienen zu lassen, sondern um zu dienen. Wenn man also
im Licht dieser Haltung Christi nur wirklich ,herrschen' kann, indem man ,dient',
verlangt ,das Dienen' eine solche geistige Reife, die man geradezu als ,herrschen'
bezeichnen muß. Um würdig und wirksam den anderen dienen zu können, muß man
sich selbst zu beherrschen vermögen" (RH 21).
Die Weise, in der hier die Würde des Menschen von der Königswürde Christi her
verstanden und von der dienenden Haltung des dornengekrönten Ecce homo her
12 J. Y. LACOSTE,Verite et liberte. Sur la Philosophie de la Personne chez K. Wojtyla, in:
RThom 81 (1981) 586 - 599.
13 L. KOLAKOWSKI,Ein außerordentliches Zeugnis, in; Der Spiegel 33 (1979) Nr. 13,
250-256 (253).
14 Vgl. J. GIERS,Der Weg der Kirche ist der Mensch. Sozialtheologische Aspekte der Enzyklika
"Redemptor hominis" Papst Johannes Pauls 11., in: MThZ 30 (1979) 278 - 292; E.-W. BÖCKEN-
FÖRDE, Das neue politische Engagement der Kirche. Zur "politischen Theologie" Johannes
Pauls 11., in: StdZ 198 (1980) 219 -234; O. VON NELL·BREUNING,Politische Theologie Papst
Johannes Pauls 11., in: StdZ 198 (1980) 675 - 686; O. HÖFFE, Papst Johannes Paul 11. und die
Menschenrechte. Philosophische Überlegungen, in: FZPhTh 27 (1980) 36-55; ders., Die
Menschenrechte als Prinzipien eines christlichen Humanismus. Zum sozial-ethischen Engagement
von Johannes Paul II., in: IKZ 10 (1981) 97 -106.
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gedeutet wird, läßt zweifellos jene Verständnisebene hinter sich, auf der die Würde des
Menschen mit den Kategorien von Recht und Gerechtigkeit verbunden wird. Diese Linie
wird in der Enzyklika .Dives in misericordia" weitergeführt'>, wo es heißt: "Die
Erfahrung der Vergangenheit und auch unserer Zeit lehrt, daß die Gerechtigkeit allein
nicht genügt, ja zur Verneinung und Vernichtung ihrer selbst führen kann, wenn nicht
einer tieferen Kraft - der Liebe - die Möglichkeit gegeben wird, das menschliche Leben
in seinen verschiedenen Bereichen zu prägen" (DM 12). In der Tat ist diese
Weiterführung eine konsequente Ergänzung der soteriologischen Christologie von
"Redemptor hominis". Denn nur im Blick auf den Ecce homo begreifen wir, daß nach
christlichem Verständnis auch der seiner Würderechte beraubte Mensch - der Mensch
in KZ und Gulag, der Mensch unter der Folter, der sozial deklassierte Mensch -, der in
den Augen der Welt würdelose Mensch seine Würde behält, weil Christus ihn an seiner
dornen gekrönten Königswürde teilhaben läßt16•
Die Enzyklika "Dives in misericordia" führt auch insofern über "Redemptor
hominis" hinaus, als nun die Christozentrik durch eine Theozentrik ergänzt wird. Unter
Anspielung auf das Scheitern des Fortschrittsoptimismus angesichts der neuen Bedro-
hungen des Menschen sieht der Papst sich gedrängt, "mich noch einmal in das Geheimnis
Christi zu versenken, um in ihm das Antlitz des Vaters zu entdecken, der der ,Vater des
Erbarmens und der Gott allen Trostes' ist" (DM 1). "Ein Grundgedanke, vieIleicht sogar
der wichtigste, in der Lehre des letzten Konzils" sei es gewesen, "Theozentrik und
Anthropozentrik ... auf eine organische und tiefe Weise in Verbindung zu bringen",
nachdem die Neuzeit sie voneinander getrennt und sogar als Gegensatz gesehen hätte
(DM 1).
Welche Dynamik eine solche christliche Anthropologie im Blick auf die Ekklesio-
logie, die Sendung und Gestaltung der Kirche, und als kirchliches Programm freisetzt,
wird in "Redemptor hominis" erst in Umrissen sichtbar. Wenn es heißt, daß der Mensch
in seinem persönlichen und sozialen Sein "der Hauptweg ist, den die Kirche bei der
Erfüllung ihres Auftrages beschreiten muß, . . . und zwar jeder Mensch ohne jede
Ausnahme" (RH 14) und "die Kirche mit jedem Menschen eng verbunden sein muß"
(RH 18), und wenn zugleich konkrete politische und soziale Übel beim Namen genannt
werden, die der Verwirklichung der Menschenwürde entgegenstehen, läßt sich ermes-
sen, welche Nähe ein solches Programm mit jenen Bewegungen verbindet, denen es um
eine authentische Befreiung der Menschen - auch von solchen Übeln - geht.
Mit einem Zitat aus der Pastoralkonstitution macht der Papst indes auch deutlich,
daß die Kirche nur dann "zeichen und Schutz der Transzendenz der menschlichen
Person" sein kann, wenn sie weder "hinsichtlich ihrer Aufgabe und Zuständigkeit mit
der politischen Gemeinschaft verwechselt (wird) noch an irgendein politisches System
gebunden ist" (RH 13). Wer heute den Papst wegen dieser Haltung kritisiert, der
U Vgl. A. SCHWAN,Genügt Gerechtigkeit? Gerechtigkeit und Liebe im Licht der Enzyklika
johannes Pauls II., in: StdZ 200 (1982) 75 - 88.
16 Vgl. M. EICHINGER a. a. O. 142.
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vergißt, wie schwer die Kirche immer noch an der Hypothek der Vermengung
kirchlichen und staatlich-politischen Handeins in der Vergangenheit trägt. Der
Versuchung, Kirche mit einer societas perfecta oder der Idee eines christlichen Reiches
zu verwechseln, ist auch unter anderen Vorzeichen zu widerstehen, will man die Kirche
nicht von den Wurzeln der ihr eigenen Veränderungspotenz und Sendung abschneiden:
als Sakrament des Reiches Gottes durch Versöhnung und Bekehrung dem Heil der
Menschen zu dienen, die allein Gott in der Umkehr der Herzen bewirken kann (RH 16).
So richtig also dieser Grundsatz ist, so schwierig stellt sich seine praktische Umsetzung
dar, wie sich nicht zuletzt in Polen und Lateinamerika, aber auch bei den Papstreisen
beobachten läßt. Denn eine solche christliche Anthropologie als kirchliches Programm
und ein entsprechendes kirchliches Handeln - sei es als geistliches Handeln der Kirche
als solcher und ihrer amtlichen Vertreter, sei es als Apostolat ihrer Laienglieder
erzeugt politische Wirkungen und beabsichtigt diese auch.
Hier bleiben vorläufig Fragen offen. Überall wo Kirche sich auftragsgemäß in den
Gang der Welt einmischt, stellt sich die Beantwortung dieser Fragen als dringlich dar.
Dazu gehört auch die Frage, welches analytischen Instrumentariums sich Hirten,
Theologen und die übrigen Kirchenglieder bedienen sollen, um zu ermitteln, was der
Verwirklichung der Menschenwürde entgegensteht oder derselben dient. Und damit die
Frage, wie sich "die Tradition einer mehr naturrechtliehen Begründung (der katholi-
schen Soziallehre) mit der konkret-heilsgeschichtlichen, christozentrisch orientierten
Sprache dieser Enzyklika verbindet'Y.Die Notwendigkeit der Beantwortung dieser
Frage zeigen nicht zuletzt die jüngsten innerkirchlichen Konflikte an.
Wie lange den Papst bereits das Anliegen einer christlichen Anthropologie im
Anschluß an Vaticanum II als kirchliches Programm bewegt, läßt sich aus dem
Konzilskommentar ersehen, den er als Erzbischof von Krakau 1972 im Blick auf die
dortige Pastoral synode veröffentlichte!". Schon dort stellt er als einen "entscheidenden
Punkt des Konzilsdenkens" "eine spezifische Anthropozentrik" heraus, "die innerhalb
der Christozentrik hervortrircv" . Hier findet sich auch die Erklärung für die eigenrüm-
.liche Sprache der Enzyklika, die den Leser weniger belehren als unmittelbar ansprechen
und bewegen will. Denn ihr Verfasser liest die Konzilsdokumente "stets im Blick auf ihre
Verwirklichung im Leben und Glauben der Kirche-?". "Die richtige Perspektive für (die
Verwirklichung des Konzils) ist die des Glaubens, d. h. seiner lebendigen Struktur in
jedem Christen>'." Im Blick auf dieses Anliegen relativiert sich die bisweilen vorgetra-
gene Kritik einer personalistischen Engführung, zumal der Papst die Probleme der
sozialen Vermittlung der christlichen Anthropologie und ihrer Verwirklichung in dieser
Enzyklika wie in seinen übrigen Äußerungen nicht außer acht läßt. Die Art der
17 K. LEHMANN, Kommentar, in: Der bedrohte Mensch und die Kraft des Erbarmens.
Enzyklika Über das Erbarmen Gones Papst Johannes Pauls 11. (Freiburg 1981) 112.
11 In deutscher Übersetzung: K. WOJTYLA, Quellen der Erneuerung. Studie zur Verwirk-
lichung des Zweiten Vatikanischen Konzils (Freiburg 1981).
" A. a. O. 71 f.
20 A. a. O. 16.
21 A. a. O. 15.
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Darlegung liegt deshalb auf der Linie des pastoralen Anliegens des Konzils: Die
Wahrheiten des Glaubens haben für den Papst einen existentiellen Charakter und
offenbaren ihre Bedeutung erst dann, wenn die aller konkreten Praxis vorangehenden
neuen Grundhaltungen aufgezeigt werden, die eine christliche Existenz verlangt-", Die
Überzeugung, daß es für eine menschlichere Welt an erster Stelle der persönlichen
Umkehr, der Umkehr der Herzen bedarf, ist es, welche die Sprachform der Enzyklika
bestimmt.




Pone me iuxta te - Setze mich zu dir
Ein verlorengegangenes Motiv aus dem ursprünglichen Text des Anima Christi
Professor Hans Bernhard Meyer SJ, Innsbruck, zum 60. Geburtstag
Es ist ein Ergebnis der Forschung' unseres Jahrhunderts, daß der älteste bisher
bekanntgewordene lateinische Text des Anima Christi, des volkstümlichsten aller
eucharistischen Privatgebete des Mittelalters (ursprünglich zur Elevation", dann immer
mehr als Kommuniongebet- gesprochen), in einer Londoner Handschrift aus der ersten
Hälfte des 13. Jahrhunderts vorliegt: London, British Museum, Harley 2253 (Prove-
nienz Kloster Leominster im Raum Hereford, England); die Handschrift ist von
mehreren Händen zu verschiedenen Zeiten geschrieben; unser Text ist aufgrund der
palaeographischen Analyse zwischen 1320 und 1340 anzuserzen+, Vieles spricht dafür,
daß der erste Fundort nicht zufällig in England liegt; das Gebet trägt in seiner
asyndetischen Struktur unverkennbar irische Züge". B. Schultze hat übrigens inzwischen
I Die nachfolgenden Forschungsbeiträge werden im Verlauf der Anm. lediglich mit dem
Familiennamen des Verfassers und den Seitenzahlen zitiert: H. THURSTON, The Anima Christi:
The Month 1915; hier zitiert mit den Seitenzahlen des Nachdrucks in H. Th., Familiar prayers.
Their origin and history ,London 1953; D. A. STRACKE,Iets over het Anima Christi: Bijdragen tot
de geschiedenis 16 (Antwerpen 1924) 833 - 860; P. SCHEPENS,Pour l'hisroire de la priere Anima
Christi: Nouv. Rev, Theol. 62 (1935) 699 -710; P. P. LETURIA,Libros de Horas, Anima Christi y
ejercicios espirituales de S. Ignacio: Arch. Hist. S. J. 17 (1948) 3 - 50; BALTH. FISCHER, Das
Trierer Anima Christi. Der bisher unveröffentlichte älteste nichtlateinische Text des Anima Christi
aus einer Handschrift des frühen 14. Jahrhunderts in der Trierer Stadtbibliothek: in ds. Zschr. 60
(1951) 189 -196.
2 Vgl. H. B. MEYER, Luther und die Messe, Paderbom 1965, 271.
3 H. Dumoutet hat richtig erkannt, daß mit individuellen, stark auf die Menschheit Christi
ausgerichteten Elevationsgebeten dieser Art eine neue Sprache aufkommt, ,,11laquelle I'esprit
liturgique traditionnel etait manifestement peu habirue" (Le Christ selon la chair et la vie liturgique
au moyen-äge, Paris 1932, 164); er hat nicht gesehen, daß sie als EJevationsgebete einer statischen
Eucharistiefrömmigkeit Vorschub geleistet haben. Die früh zu beobachtende, mehr und mehr sich
durchsetzende Verschiebung in den Kommunionkreis (Gebet vor oder nach der Kommunion)
dürfte aus einer Ahnung dieses Defektes kommen. Man hat offenbar gespürt, daß man so mit
Christus nur im Umkreis der Kommunion sprechen sollte. U. a.läßt schon ein steirisches Meßbuch
des 15. Jh.s das Anima Christi vor der Kommunion beten; vgl. JOS. A. JUNGMANN, Missarum
Sollemnia 2 (Wien 51962) 431, A. 14.
• Diesen Text hat erstmals M. FROST in der Mai-Nummer 1923 der Zschr. Theology
veröffentlicht; vgl. Schepens 700.
5 Vgl. Fischer 189, A. 2.
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gezeigt, daß es auffällige Beispiele für eine solche Gebetssprache in der syrischen
Frömmigkeit gibt". Unser Text lautet:
1 Anima Christi, sanctifica me,
2 Corpus Christi, salua me,
3 Sanguis Christi, inebria me,
4 Aqua lateris Christi, laua rne,
5 Passio Christi, conforta me.
6 0 bone [esu, exaudi me.
7 Et non me permittas separari a te.
S Ab hoste maligno defende me,
9 In hora mortis meae uoca me,
10 Et pone me iuxta te,
11 Ut cum angelis tuis laudem te
12 In saecula saeculorum. Amen.
Seele Christi, heilige mich.
Leib Christi, rette mich.
Blut Christi, tränke mich.
Wasser der Seite Christi, wasche mich.
Leiden Christi, stärke mich.
o guter Jesus, erhöre mich.
Von dir laß nimmer scheiden mich.
Vor dem bösen Feind beschütze mich.
In meiner Todesstunde rufe mich,
Und setze mich zu dir
mit deinen Engeln zu loben dich
in deinem Reiche ewiglich. Amen.
Erst mehr als zweihundert Jahre später hat Ignatius von Loyola (den man lange
fälschlich für den Autor des Anima Christi gehalten hat') diesem seinem Lieblingsgebet
einen besonderen Rang gegeben. In seinem Exerzitienbüchlein taucht es von Anfang an
am Ende bestimmter Betrachtungen als Gebetsvorschlag für den Exerzitanten aufs. Der
Text wird dabei nicht geboten; das Gebet ist offenbar so bekannt, daß es durch die
Anfangsworte Anima Christi genügend gekennzeichnet ist.
Als man sich 1576 unter dem General Mercurian - also zwanzig Jahre nach dem
Tod des Ordensstifters - entschloß, die Ausgabe des Exerzitienbüchleins mit dem
vollen Text des Anima Christi zu eröffnen', zeigt dieser (von da ab unverändert
bleibende) textus receptus in drei Punkten Abweichungen von der oben abgedruckten
ursprünglichen Textform. Aufgrund der eindringlichen Forschungen von Pedro Leturia
aus dem Jahre 194810 können wir sagen, daß es auch Abweichungen von der Form sind,
in der Ignatius das Anima Christi gebetet hat und gebetet wissen wollte. In seiner
Heimat, in der sich das Gebet außergewöhnlicher Beliebtheit erfreute, kannte man nur
• B. SCHULTZJ;, Untersuchungen über das Jesusgebet 3. Das Jesusgebet und das Anima
Christi: Orientalia Christiana Periodica 18 (1952) 329 - 343. Es handelt sich bei dem angeführten
Text des Nestorianers Johannes von Djalatha (8. Jh. oder Wende zum 9. Jh.) wohl nicht, wie der
Autor meint, um die Vorlage des Anima Christi (343), sondern um ein östliches Beispiel für die im
Anima Christi vorliegende Gebetssprache.
7 Schon am Ende des 19. Jahrhunderts hat sich G. M. DREVESüber die Unausrottbarkeit
dieser Fehlzuweisung beklagt: Stimmen aus Maria Laach 54 (1898) 493 f.; in einem Art. der neuen
Theologischen Realenzyklopädie aus dem Jahre 1980 lese ich: Ignatius von Loyola, der in seinem
berühmten Gebet Anima Christi die Bitte ausspricht: Sanguis Christi inebria me: W. MICHEL, Art.
Blut IV /1: Blut- und Blutglauben in der Neuzeit. Katholische Tradition: TRE 6 (1980) 740.
• Vgl. Leturia 35 f.
9 Vgl. ebda. SO.
IQ Vgl. den genauen Titel des wichtigen Forschungsbeitrags o. A. 1; in meiner in der gleichen
Anm. zitierten Studie aus dem Jahre 1951 harte ich diesen Artikel übersehen.
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den ursprünglichen Text 11. Gewiß sind die gleich zu kennzeichnenden Varianten noch
zu Lebzeiten des Ignatius - vor allem über dem lateinischen Hortulus animae'? -
langsam vorgedrungen, aber es ist äußerst unwahrscheinlich, daß Ignatius sie gekannt
oder gar als Neuerungen in sein langvertrautes Anima Christi aufgenommen hätte.
1. Welches sind die Abweichungen?
Zwischen den Stichen 6 und 7 ist ein neuer Stichus 6a getreten, den der ursprüngliche
Text nicht kennt: Intra tua uulnera absconde me. Birg in deinen Wunden mich. Der
Stichus 10: Pone me iuxta te ist in seiner ursprünglichen Form verlorengegangen; an
seine Stelle ist die Bitte getreten: Iube me uenire ad te. Zu dir zu kommen heiße mich.
Schließlich werden in Stichus 11 anstelle der Engel die Heiligen genannt.
Die erste und dritte dieser Änderungen sollen uns hier nicht weiter beschäftigen. Bei
der ersten liegt so etwas wie eine organische Fortschreibung des Gebetes, vor allem seines
Stichus 4 vor, und zwar im Sinne der im 15. Jahrhundert allenthalben im Abendland
aufblühenden Wunden-Mystik'3 (erste Bezeugung unseres Zusatz-Stichus in einem
Gebetbuch der Erfurter Kartause aus dem 15. Jahrhundert'+), bei der zweiten sind m. E.
kaum sachliche, eher phonetische Gründe im Spiel.
Es geht in unserem Zusammenhang lediglich um den - wie wir sehen werden -
frömmigkeitsgeschichtlich nicht unwichtigen Vorgang der "Aufweichung" des kraftvol-
len Pone me iuxta te zugunsten des eher farblosen lube me uenire ad te.
2. Wie ist es zu der Änderung des Stichus 10 gekommen?
Daß man nach zweihundert jährigem Gebrauch diese Bitte erst da und dort, dann
allenthalben im angegebenen Sinne abgeschwächt hat, muß - wie P. Schepens richtig
bemerkt - damit zusammenhängen, daß man sie als zu "anmaßend" ("trop preten-
tieuse"!") empfunden hat; in einem von der Devotio moderna bestimmten "Klima" wird
man vor allem den unvermittelten Imperativ Pone me als naiv-zudringlich empfunden
haben; wer mit Christus redet, drückt sich verhaltener und "höflicher" aus: Jube me
uenire ad te. Der genannte flämische Autor hat übrigens als einziger erkannt, daß bei der
(ängstlichen) Korrektur eine Tautologie zwischen den Stichen 9 und 10 herausgekom-
men ist:
11 Das haben die sorgfältigen Recherchen Leturias über das Anima Christi im Spanien des
15. Jh.s einwandfrei ergeben. Zur Volkstümlichkeit unseres Gebets in Spanien vgJ. Leturia 40 f.
Schon 1364 erscheint es (ohne die Stichen 9 -12; dazu Leturia 42) als Inschrift über dem Eingang
des Alcazar von Sevilla.
U VgJ. S. 192 f.
13 Vgl. L. GOUGAUD, Devotions er pratiques asceriques du moyen-äge, Paris 1925,
74-128.
14 Vgl. Dreves a. a. O. (A. 7) 503; Stracke 846.
15 Schepens 705 f.
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9: In bora mortis meae voca me.
10: Et iube me venire ad te.16
In meiner Todesstunde rufe mich.
Zu dir zu kommen heiße mich.
Der "Korrektor" war sich wahrscheinlich nicht bewußt, daß der Verfasser des Anima
Christi hier eine Antiphon aus der Stundenliturgie der Passionszeit!" zitiert hat, die
ihrerseits ein Zitat aus dem Buch Hijob (17, 3) darstellt18":
Libera me, Domine, et pone me iuxta te
et cuiusvis manus pugnet contra me.
Befreie mich, Herr, und setze mich zu dir;
dann mag wessen Hand auch immer gegen
mich kämpfen.
Was in der Liturgie zum Fleh- und Vertrauensruf Christi, des wahren Hijob'", wird,
wandelt sich im Anima Christi - kraft der zweiten Möglichkeit der Christologisierung
solcher atl. Flehrufe-? - zu einer an Christus gerichteten Bitte. Ihre Kühnheit war
durchaus ntl. gerechtfertigt; Offb 3, 21 steht im Brief an die Gemeinde von Laodizea als
Christuswort: "Wer siegt, der darf mit mir auf meinem Thron sitzen, so wie auch ich
gesiegt habe und mich mit meinem Vater auf seinen Thron gesetzt babe";"
Statt von Anmaßung und Zudringlichkeit wird man von unbefangener biblischer
Kühnheit sprechen dürfen, wenn man solche Verheißungen vertrauensvoll beim Wort
nimmt und sich ohne Umschweife - mit Hilfe eines anderen Bibelwortes - von diesem
Herrn als Nächstes nach dem Heimgerufenwerden im Tod erbittet, an seiner Seite sitzen
zu dürfen.
16 Vgl. Schepens 706.
17 Wir wissen mit Sicherheit, daß die Antiphon zur Zeit der Abfassung des Anima Christi ihren
Platz in der Stundenliturgie der Passionszeit hatte; vgl. Sources of the modern Roman Lirurgy. The
ordinals by Haymo ofFaversharn and related documents (1243 -1307), ed. by S. J. P. van Dijk =
Srudia et Documenta Franciscana 2 (Leiden 1963) 79; Corpus Antiphonalium Officii IIl:
Invitatoria et Antiphonae, ed. R. J. Hesbert = Rerum Eccl, Doc., Series Maior, Fontes 9, Romae
1968,317: Nr. 3617. Der liturgische Gebrauch hat sich bis in das vorvatikaniscbe Brevier (Ant. zu
den Prim-Pss. in der Passionswoche) und in das nachvatikanische Stundenbuch (2. Vesper-Ant. am
Dienstag der Karwoche) erhalten.
11 In der Neo-Vulgata lautet unsere Stelle aufgrund einer allgemein von den Exegeten
angenommenen Konjektur im hebräischen Text: Pone pignus pro me contra te. Huben Junker
übersetzt: "Hinterlege du doch die Bürgschaft für mich bei dir": Echter-Bibel AT 4 (1939) 352. Der
gemeinsame Nenner beider Lesarten ist: Hijob erfleht sich rettendes Eingreifen Jahwes, das ihn aus
seiner Verzweiflung herausreißt.
" Schon Ambrosius bezeugt uns, daß man in der Passionszeit in Mailand beim Gottesdienst das
Buch Hijob gelesen hat, und zwar am Karminwoch; das Zeugnis betrifft den Karmittwoch des
Jahres 386: Ep. 76 (Ad Marcellinam sororem), 14 (CSEL 82, 3); vgl. O. HEIMlNG, Aliturgische
Fastenfeiern in Mailand: Archiv f. Liturgiewiss. 2 (1952) 47.58.
20 Vgl. was ich in meinen Gesammelten Studien zur christlichen Psalmenfrömmigkeit (Die
Psalmen als Stimme der Kirche), Trier 1982, 21 f., zu dieser doppelten Weise der Christologisie-
rung bei den Psalmen gesagt habe.
21 Wie genuin nd. das Motiv ist, zeigt auch Eph 2, 6, wo der Vulgata-Text lautet:
Conresuscitavit (nos) et consedere [ecit in caelestibus in Christo [esu,
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Der Gegenwert zu "pone" ist übrigens in fast allen erhaltenen deutschen und
niederdeutschen Fassungen im Gegensatz zu den romanischen+ "setze23". Unwillkür-
lich fragt man sich, ob hier nicht ein Zusammenhang mit der gerade im 14. Jahrhundert
vor allem in Deutschland verbreiteten Darstellung der sog. Johannesminne bestehen
könnte-"; es ist ja kein Zweifel, daß der fromme Beschauer in dem so vertraut an der Seite
des Herrn sitzenden Apostel sich selbst dargestellt sieht-",
3. Wann ist die Änderung geschehen?
Auf dem Hintergrund der Erkenntnis vom "Gefälle" zwischen den beiden Fassungen
des Stichus 10 gewinnt die Frage nach dem genaueren Zeitpunkt der Aufweichung an
Interesse. Zunächst ist festzustellen, daß bis zum Ende des 15. Jahrhunderts sämtliche
lateinischen und muttersprachlichen Fassungen unseres Stichus den ursprünglichen Text
haben; wir sahen, daß das auch von den lateinischen und muttersprachlichen Texten
gilt, die aus der spanischen Heimat des Ignatius von Loyola stammen-".
Genau mit dem Beginn des 16. Jahrhunderts taucht in einer lateinischen Ausgabe des
Hortulus animae (offenbar erstmals) der neue Text unseres Stichus auf-", den übrigens
12 So heißt es in der ältesten bekannten französischen Fassung: Et me mets de cote toy
(Schepens 710), in einer spanischen Paraphrase von 1524: Y ponme cerca de ti,
23 Die am häufigsten begegnende Fassung lautet: "Setze mich zu dir"; so im ältesten deutschen
Anima Christi aus der Trierer Stadtbibliothek (Fischer 192, 194 f.) oder in dem noch aus
dem gleichen 14. jh. stammenden Text aus der Klosterbibliothek Engelberg/Schweiz; vgl.
V. KEHREIN,Über den Verfasser des Gebetes Anima Christi, salva me: Der Katholik 1898/II, 119.
In der Hs. Cgm 5246 der Bayerischen Staatsbibliothek, die aus dem ausgehenden 14. jahrhundert
stammt, lautet die Zeile (nach einer freundlich von der Staatsbibliothek übermittelten Kopie):
"Ende sette my bi di." Eine andere Fassung aus dem 15. Jh. lautet: "Sette mi neven di" (STRACKE
844). Die niederländische Überlieferung kennt allerdings auch Fassungen ohne das Motiv vom
Sitzen, erwa die älteste, noch dern-l-l. Jh. entstammende" Trecke mi ende leide mi bi di" (STRACKE
854) oder im 15. Jh. .Helpe mi bi di" (Stracke 848). Hier taucht unwillkürlich die alte, immer noch
ungelöste Frage auf, ob der lateinische Text des Anima Christi wirklich sein Urtext ist; vgl. Stracke
854; Fischer 196.
24 Vgl. zu diesem ikonographischen Motiv: H. WENTZEL, Christus-Johannes-Gruppe: in:
RDK 3 (1954) 658 - 669; O. PÄCHT, The illustrarions of Sr. Anse1ms Prayers and Meditations;
Journal of the Warburg and Courtauld Institutes 19 (1956) 69 - 91; H. WENTZEL, Unbekannte
Christus-johannes-Gruppen: Zeitschr. für Kunsrwiss. 13 (1959) 155 -176; ders., Die Christus-je-
hannes-Gruppen des 14. jh.s = Werkmonographien zur bildenden Kunst in Reclams Univer-
sal-Bibliothek 51, Stuttgart 1960; R. HAUSHERR, Christus-Johannes-Gruppen in der BibI.
Moralisee: Zschr. f. Kunstgeschichte 27 (1964) 133 -152. H. Wentzel gibt als Zeitraum für die
Gruppe Johannes neben Christus sitzend" genau den Zeitraum an, in dem das Anima Christi zum
erstenmal bezeugt ist: 1300 -1350 (Wentzel 1959, 172).
2S "Das stille Thema kam dem religiösen Empfinden entgegen und konnte dem nachdenklich
nacherlebenden Gläubigen geradezu eine gültige Formel für das eigene angestrebte Verhältnis zu
Christus sein" (Wentzel a. a. O. 1960, 5).
26 Vgl. o. A. 11.
27 Es handelt sich um die 1500 bei Grünirrger in Straßburg erschienene Ausgabe; unser Text fol.
CLXIX b; vgl. j. JULIAN, A Dictionary of Hymnology 2 (New York 21907) 1605 und Leturia
47 f.
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die deutschen Ausgaben des Hortulus animae nicht sofort übernahmen-". Interessant ist
in diesem Zusammenhang, daß der in Venedig erschienene Liber sacerdotalis von 1523
beide Texte nebeneinander hat:
Jube me venire ad te
Et pone me iuxta te.
Zu dir zu kommen heiße mich
und setze mich zu dir.
Eine Zeitlang laufen noch Texte mit der neuen und der alten Fassung des Stichus 10
nebeneinander herJo• Aber in der zweiten Hälfte des Jahrhunderts der Reformation, in
dem "anmaßende" Äußerungen alter katholischer Christusfrömmigkeit sicher nicht
hoch im Kurs standen, hat - auf dem Weg über den lateinischen Hortulus animae - die
jüngere Fassung gesiegr'", wie wir sahen, erscheint sie als offizieller Text unter dem
Ordensgeneral Mercurian 1576 auf der ersten Seite des Exerzitienbüchleins. Sie stellt
seitdem auch außerhalb der Gesellschaft Jesu den textus receptus dar; genau in dieser
Form steht das Anima Christi noch im Missale Romanum von 1970 mit der Überschrift
Adspirationes ad SS.mum Redemptorem unter den dem Zelebranten empfohlenen
Danksagungsgebeten nach der Messe-".
Nur ein Zufallsfund könnte klären, auf wen die Umstilisierung des Stichus 10
zurückgeht. Aber das Quellgebiet, aus dem sie kommt, läßt sich im Blick auf den oben
eruierten zeitlichen Ansatz angeben. Es ist offenbar das Quellgebiet der Devotio
modema. Ganz im Sinne der sekundären Fassung unseres Stichus 10 läßt z. B. die
Imitatio Christi den Frommen, der sich der Eucharistie naht, zu Christus sagen: "Et nisi
tu iuberes; quis accedere attemptaret. - Und würdest du es nicht gebieten, wer würde
wagen, sich zu nahen?" (4,1, 18).
Der durch diese Entwicklung bzgl. des Stichus 10 eingetretene Verlust ist nicht nur
frömmigkeitsgeschichtlich gesehen ein Verarmungsvorgang. Es scheint nicht ausge-
schlossen, daß durch die Entscheidung für die jüngere Fassung gerade das Motiv
verIorenging, das der eigentliche "Haftpunkt" der nie befriedigend erklärten Vorliebe
des Stifters der Gesellschaft Jesu für dieses schlichte Volksgebet gewesen sein könnte.
Wenn unsere These zutrifft, liegt hier so etwas wie eine Tragik vor, deren sich die
Verantwortlichen des Jahres 1576 nicht bewußt sein konnten.
21 So liest der gleichfalls in Straßburg 1510 erschienene deutsche Hortulus animae, der bereits
den Stichus 6a (~in deine heiligen Wunden verbirg mich") enthält, im Stichus 10 immer noch "und
setz mich zu dir"; vgl. die Faks.-Ausg. der Wiener Prachthandschrift, die sich als Abschrift dieses
Druckes ausgibt, und die F. Domhöffer in 3 Foliobänden 1907 in Wien herausgebracht hat: Band
1,230 f.
29 Vgl. Leturia 45 f. die gleiche Kompromißformel findet sich in einem dem fortgeschrittenen
16. Jh. entstammenden Text aus Avila; vgl. Leturia 44.
JO Vgl. etwa den bei Stracke 853 zitierten Anrwerpener Text aus dem Jahre 1556, in dem der
Stichus 10 lautet: "ende setze mi bi u".
31 Schon 1570 trägt sie der römische Jesuit Fabio de Fabis handschriftlich in den Druck des
Exerzitienbüchleins von 1548 ein, offenbar weil man inzwischen im römischen Noviziat der
Jesuiten das Anima Christi bereits in der neuen Form betet; vgl. Leturia 48 f.
12 Missale Romanum, Editio Typica 1970, S. 906 f.
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Es besteht nämlich eine eigenartige und kaum zufällige Verwandtschaft zwischen
dem Motiv Pone me iuxta te und der Zusammenfassung, die Ignatius in einem Eintrag
vom 23. Februar 1544 dem für seine Zukunft entscheidenden mystischen Erlebnis in der
Kapelle von La Storta vom Jahre 153733 gegeben hat. An jenem Morgen des 23. Februar
1544 habe er sich plötzlich beim Anlegen der liturgischen Gewänder an jene, sieben
Jahre zurückliegende Gnadenstunde erinnert:
Cuando el Padre me puso con el hijo"; Als der Vater mich zum Sohne stellte.
Die zahlreichen detaillierten Berichte über die Vision enthalten sämtlich diese mit dem
Verbum "ponere" gebildete "frase misteriosa y corno sacramental" (Larranwagayt-. Das
eschatologische Zugeselltwerden zu Christus, das Ignatius sich in seinem Lieblingsgebet
immer wieder mit dem Pone me iuxta te erbeten hatte, wird ihm gleichsam mystisch
vorausgeschenkt; daß nicht Christus selbst, sondern der Vater der Schenkende ist,
entspricht dem betont trinitarischen Charakter der ignatianischen Mystik, ändert aber
nichts daran, daß die geschenkte Gabe mit genau den gleichen Worten ausgedrückt
wird, die der Stichus 10 des alten Anima Christi gebraucht. Daß Ignatius diesen
Zusammenhang offenbar nirgendwo artikuliert hat, ist kein Gegenbeweis. Es gibt bei
Lieblingsgebeten (zu deren Zitation man nur die beiden ersten Worte zu nennen braucht)
sicher so etwas wie eine Wirkung über das Unterbewußtsein.
Aufgrund unserer bisherigen Darlegungen sollte man meinen, der Untergang
unseres Motivs Pone me iuxta te sei mit dem Datum 1576 besiegelt gewesen. Das ist
erstaunlicherweise nicht der Fall. Es gibt ein überraschendes Wiederaufleben im
17. Jahrhundert, und es ist wohl kein Zufall, daß es sich bei einem Dichter und Mystiker
findet: bei Johannes Scheffler, nach dem bei der Konversion zur katholischen Kirche
angenommenen Namen Angelus Silesius genannt (1624 -1677).
Er hat in seiner erstmals 1657 - vier Jahre nach seinem Übertritt - veröffentlichten
Liedersammlung "Heilige Seelenlust" eine Liedparaphrase des Anima Christi geschaf-
fen, deren Schlußstrophe 5 lautet:
Jj Vgl. H. RAHNER, Die Vision des heiligen Ignatius in der Kapelle von La Storta, in: Ignatius
von Loyola als Mensch und Theologe, Freiburg 1964, 53 -108; zu Ignatius' eigenem Bericht S. 70.
Es handelt sich um eine kleine, seitdem berühmte KapelJe, bei der Ignatius 1536 von Venedig
kommend an der Via Cassia unmittelbar vor Rom mit seinen Gefährten letzte Station machte.
34 In der Edition des spanischen Urtextes des Tagebuchs trägt unser Eintrag die Nr. 22 und
gehört zu den später von Ignatius wegen ihres Gewichtes mit Strichen eingerahmten Texten: Mon.
Hist. SJ 63 = Constirutiones SJ 1 (Romae 1934) 104. In der deutschen Ausgabe von A. Haas und
P. Knauer (Freiburg 1961) steht der Text auf S. 70. Wichtig ist hier die zum Text gehörige Anm. 86
(S. 270 f.), weil sie den Zusammenhang der Vision von La Storta mit der Bezeichnung der
Ordensrnitglieder als socii [esu (die dem Herrn Zugesellten) deutlich macht. - Den ersten Hinweis
darauf, daß ein Zusammenhang zwischen dieser für Ignatius so entscheidend gewordenen und
gebliebenen mystischen Erfahrung und unserem Stichus 10 aus dem Anima Christi bestehen
könnte, verdanke ich P. Matthias Hartmann SJ, Spiritual am Priesterseminar Trier.
35 Vgl. Hist. S. J. 66 = Fonres narrativi 1 (Romae 1943) 496 - 499. Das Zitat von Victoriano
Larranaga stammt aus dem Kap. 11 seiner Einleitung zum Geistlichen Tagebuch im Band 1 der
Obras completas de San Ignacio de Loyola = BAS 24, 660 - 664; unser Zitat 662.
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Ruf mir in meiner letzten Not,
und setz mich. neben dich, mein Gott,
daß ich mit deinen Heil'gen all
mög ewiglich dein Lob erschall'n-",
Es ist übrigens kaum anzunehmen; daß Angelus Silesius mit dieser Rückkehr zum
ursprünglichen Text des Stichus 10 gegen den textus receptus polemisieren wollte, den er
als Konvertit vielleicht noch gar nicht kannte. Eine andere These liegt näher. Die alte
Fassung dürfte ihm inder mittelalterlichen mystischen Literatur begegnet sein, die ihm in
der Zeit, als er noch als Protestant Hof- und Leibmedicus des Fürsten von Oels in
Schlesien war, ein Gönner und Freund zugänglich gemacht hat, der sich auf seinen
Landsitz Oels zurückgezogen hatte: der damals weitbekannte protestantische mystische
Schriftsteller Abraham von Frankenberg (1593 -1652)37. Angelus Silesius hat die
besonders im Bereich der Mystik des Mittelalters reichhaltige Bibliothek Frankenbergs
geerbt. Es liegt nahe anzunehmen, daß er auf diesem Wege die ursprüngliche Fassung des
Anima Christi entdeckt und sie mit dem Gespür des Dichters und Mystikers in seiner
Liedparaphrase zu ihrem alten Recht hat kommen lassen.
Dem Anstoß des Angelus Silesius verdankt das Anima Christi so etwas wie eine
Spätblüte als Lied in einer Reihe katholischer" und evangelischer Gesangbücher39 der
Folgezeit (wobei leider aufgrund der schwierigen Erreichbarkeit im Augenblick nicht
festzustellen war, ob sie mit Silesius die alte Lesart des Stichus 10 weitergetragen
habenr'", Übersetzungen dieser Lieder ins Englische haben dann dem alten katholischen
J6 Das betr. Lied trägt die Nr. Llll im Zweiten Buch und ist überschrieben: "Sie (die Psyche)
bittet, daß ihr sein (= Christi) Leiden möge zustatten kommen"; der obige Text ist abgedruckt in
der Ausgabe von H. L. HELD 2 (München 21924) 118. Die Melodie findet sich bei W. BAUMKER,
Das katholische Kirchenlied in seinen Singweisen 4 (1911; Nachdruck 1962) Nr. 54
(S. 460 f.).
31 Vgl. in der Einleitung zu Bd. 1 der in der vorigen Anm. zitierten Ausgabe 33 - 40; die
biographischen Daten und die Interessengebiete hat kurz zusammengefaßt H. BORNKAMMim Art.
A. v. F.: RGG3 2 (1938) 1019.
31 W. BAuMKER führt a. a. O. (A. 36) die folgenden Gebetbücher an: Neisse 1663; Eichsfeld
1690; Dusseldorf 1759; Brixen 1767; Köln 1877; Braunsberg 1878.
B In dem o. A. 7 zitierten Art. von G. M. Dreves werden genannt das Evangelische
Gesangbuch von Freylinghausen 1704 (Nr. 80) und das Berliner Gesangbuch von 1863 (Nr. 222).
Vgl. auchJ. Julian, A Dictionary ofHymnology 1 (NewYork 21907) 70. U. a. wissen wir von der
Herrennuterin Susanne Katharina von Klettenberg (1723 -1774), der Freundin der Mutter
Goethes, deren pietistischer Frömmigkeit Goethe in "Dichtung und Wahrheit" ein Denkmal gesetzt
hat, daß sie sich auf dem Sterbebett das ,,0 Seele Christi, heilige mich" vorsingen ließ; vgl.
W. Flitner, Goerhe im Spärwerk. Glaube-Weitsicht-Ethos, Bremen 1957,42 .
• 0 Sicher nicht der Fall ist das beim jüngsten Beispiel im Evangelischen Kirchengesangbuch.
Ausgabe für die Evangelische (Altlutherische) Kirche, Hannover 1960: Liedanhang S. 60. Hier
finden wir den textus receptus des Anima Christi mit der einen Ausnahme, daß für den Stichus 10
eine dritte Fassung auftaucht: "Im wahren Glauben erhalte mich." In dieser Fassung ist dem Anima
Christi ein in seiner langen Geschichte singuläres und nicht zu erwartendes Geschick zuteilgewor-
den, das hier nur angedeutet werden soll, weil es mit dem Stichus, der im Titel unserer
Untersuchung steht, wie wir sahen, nichts zu tun hat. Offenbar ist esWilhe1m Löhe (1808 - 1872)
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Eucharistiegebet zu einem Weiterleben in der Frömmigkeit der Anglikaner+! und der
amerikanischen Lutheraner+ verholfen.
Daß Bücher und daß Gebetstexte nach dem berühmten lateinischen Adagium ihre
Schicksale haben, ist bekannt. Daß das gegebenenfalls schon von einem einzelnen
Stichus eines Gebetes gelten kann, dürften unsere Ausführungen dargetan und damit
einen kleinen Beitrag zur Wirkungsgeschichte eines mittelalterlichen eucharistischen
Gebetes beigesteuert haben, das über mehr als sechs Jahrhunderte hinweg seinen Platz
im Gebetsschatz der Christenheit bewahrt hat.
gewesen, der diesen Text in ein von ihm verfaßtes, in Breslau (!) gebräuchliches Abendmahlsfor-
mular als gemeinsames Gebet vor der Austeilung des Abendmahls aufgenommen hat; vgl.
W. LÖHE. Gesammelte Werke 7/1 (Neuendettelsau 1953) 345.
Dieses Abendmahlsformular wurde in die Agende für die Ev-Lurh, Kirche in Preußen (Leipzig
1886) aufgenommen und hat seinen Platz in der zuletzt 1935 hrsg. Agende der Ev.-Luth. Kirche
Altpreußens behalten, so daß das Anima Christi bis heute beim altlutherischen Abendmahl die
Funktion eines liturgischen Textes hat. Für freundliche Auskünfte zu dieser liturgischen
Verwendung des Anima Christi hat der Verf. verschiedenen Korrespondenten zu danken: Frau
Prof. Dr. Irmgard Pahl, die das Abendmahlsformular in Bd. 2 von Coena Domini veröffentlichen
wird; H. Dr. Frieder Schulz, Heidelberg, und H. Pastor Ralph Bente, Radevormwald.
4' Vgl. Julian a. a. O. (A. 39) 70. Die bemerkenswerteste unter den hier zitierten englischen
Fassungen stammt aus der Feder eines ehemaligen Anglikaners, der zugleich ein Klassiker der
englischen Sprache war, aus der Feder des nachmaligen Kardinals John H. Newrnan; er hat sie ca.
1854 geschaffen. Der Text dieser Newmanschen Übersetzung ist abgedruckt Thurston 14, und
zwar mit der charakteristischen Überschrift, die ihr der inzwischen 89jährige Übersetzer
voraufgeschickt hat, als er sie in einem am 29./30. 1.1890 diktierten Brief seinem Freund George
T. Edwards zuschickte: My Creed; vgl. The Letters and Diaries of John Henry Newman 31
(Oxford 1977) 218 f. Die Überschrift hat als Äußerung eines Mannes, der wie wohl kein anderer in
seinem Jahrhundert wußte und zu schätzen wußte, was ein Glaubensbekenntnis ist, ein eigenes
Gewicht. Der Korrespondent hat das verstanden, wenn er antwortet, man habe sich viele traurige
Trennungen ersparen können, wenn alle Glaubensbekenntnisse so sehr Christus als Alpha und
Omega sähen und in einer Sprache wie der des Anima Christi abgefaßt wären (a. a. O. 282
A.1)
42 Julian nennt a. a. O. (A. 39) das Ohio Letheran Hymnal von 1880.
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HELMUT PFEIFFER
Der Rückgriff auf das Neue Testament
im Denken des Nikolaus von Kues"
Nikolaus von Kues gilt als der Philosoph der "docta ignorantia" (der belehrten und
weiter zu belehrenden Unwissenheit), der "coincidentia opposirorum" (des Ineinsfalls
der Gegensätze) und der "complicatio rerum" (der Einfaltung der Dinge in Gott)", In
unserem jahrhundert begannen Philosophen vor allem neukantianischer Richtung sich
mit ihm zu beschäftigen und haben ihm aus ihrer Sicht zu besonderer Wertschätzung
verholfen". Aber auch schon Giordano Bruno lobt 1588 Cusanus: "Wer war in seinen
Tagen ... vergleichbar ... dem Cusanus ... ? Hätte nicht das Priesterkleid sein Genie
da und dort verhüllt, ich würde anerkennen, daß er dem Pythagoras nicht gleich sei,
sondern ein Größerer"." Karl jaspers hat im 500. Todesjahr des Nikolaus 1964 in
seinem Buch über Cusanus geschrieben: Bei der Lektüre des Cusanus könne man,
ergriffen von den philosophischen Gedanken, vergessen, daß er Christ und Kardinal sei
- und dies durchaus als Lob verstanden. In herrlicher Naivität seien bei ihm Philosophie
und Theologie noch geeint. jaspers bekennt, er verstehe nicht, wie das möglich sei'.
Gegenüber einer rein philosophischen Interpretation hat Rudolf Haubst Cusanus als
theologischen Denker in die Cusanus-Forschung eingebracht und sich gegen all jene zur
• Öffentliche Antrittsvorlesung an der Theologischen Fakultät Trier arn 14. 1. 1985 als
Inhaber der für das Cusanus-Institur Trier neu errichteten Dozentur. Der Verfasser dankt dem
Direktor des Instituts für Cusanus-Forschung an der Universität und der Theologischen Fakultät
Trier, Herrn Prof. Dr. Dr. Rudolf Haubst, herzlich für seine vielfältigen Hinweise und Hilfen
bezüglich der hier vorgestellten Cusanus-Texte und ihrer Erhebung aus den entsprechenden
Handschriften.
I Folgende Abkürzungen werden verwandt: p = Nicolai Cusae Opera, Paris 1514; b =
Nicolai Cusae Opera, Basel 1565; h = Nicolai de Cusa Opera omnia, iussu et auetorirate
academiae Iitterarum Heidelbergensis ad codicum fidern edita, Leipzig - Harnburg 1932 ff.; C =
Kues, Hospitalbibliothek, Codex 220; V, - Vatikanische Bibliothek, Codex Var.Iat, 1244; V, =
Codex Vat.lat. 1245; CT = Cusanus-Texre; MFCG = Mitteilungen und Forschungsbeiträge der
Cusanus-Gesellschaft.
z VgJ. z. B. E. CASSIRER, Individuum und Kosmos in der Philosophie der Renaissance,
Nachdruck Darmstadt 21963, 7 -76.
1 VgJ. F.]. CLEMENS, Giordano Bruno und Nikolaus von Cues, Bonn 1847; A. LÜBKE,
Nikolaus von Kues, München 1968, 402 - 403.
• VgJ. K. JASPERS,Nikolaus Cusanus, München Neuausgabe 1968, 54, 61, 146, 152. Richtig
bemerkt jaspers: Wer die philosophischen Schriften des Cusanus von seinen Predigten abtrennt,
verfehlt die Gesamtauffassung des großen Denkers. ~Ihm ist alles christlich, für uns nicht" (a. a. O.
57). Freilich sagt ]aspers auch: "Ihn führt nicht der Kommunikationswille ... , sondern das
Doktrinäre eines Kirchenglaubens" (a. a. O. 198). Für Jaspers ist der Glaube des Cusanus ~im
tiefsten Grund unreflektiert, kindlich, unbeirrbar" (a. a. O. 240). VgJ. dazu auch R. HAUBST,
Aktuelles aus der Cusanus-Forschung: MFCG 15 (1982) 29-42, 39.
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Wehr gesetzt, die - wie er im Vorwort seiner Bonner Habilitationsschrift über die
Christologie des Nikolaus von Kues schreibt - in ihrer Cusanus-Interpretation den
Eindruck erwecken, als habe der Philosoph der "docta ignorantia" die Glaubensgeheim-
nisse des Christentums jenseits der Mauer der "coincidentia oppositorum" im dunklen
Wald vergraben",
Eine einseitige philosophische Interpretation muß allein schon überraschen ange-
sichts der fast 300 von Cusanus überlieferten Predigten, an deren Spitze jeweils ein
Thema aus der Bibel oder der Liturgie steht, und zwar nicht nur als eine Art Vorspruch,
sondern als Stoff für die ganze Predigt".
Darüber hinaus hat Cusanus eine Reihe von kleineren Werken verfaßt, die nicht nur
die philosophische und theologische Tradition verarbeiten, sondern sich direkt mit
biblischen Themen befassen. Dazu gehört u. a. auch die Trilogie "Der verborgene Gott,
Das Gottsuchen und Die Gotteskindschaft" ("De Deo abscondito, De quaerendo Deum,
De filiatione Dei"), die bereits im Bd. IV der Heidelberger Ausgabe der Werke des
Cusanus unter dem Primat philosophischen Denkens von Paul Wilpert ediert sind".
Deutlichere Akzente setzen aber in diesem Zusammenhang folgende sechs bibel-
theologische Opuscula, die teilweise noch gar nicht, teilweise noch nicht kritisch ediert
sind. Es handelt sich dabei um themenorientierte Sammlungen von Schriftexzerpten aus
dem Neuen Testament", um einen Brief über den johannesprolog", um einen Dialog
zwischen einem Christen und Maria über die Verkündigungsszene bei Lukas und den
Besuch Marias bei Elisabeth "De visitatione"?", um eine "elucidatio", eine Erhellung des
Kolosserbriefes durch in den Kontext eingeflochtene Bemerkungen 11, um eine ähnliche
S R. HAUBST,Die Christologie des Nikolaus von Kues, Freiburg 1956, VII.
• Das entspricht den Regeln für den Aufbau einer thematischen Predige seit dem 13.
Jahrhundert. Vgl. dazu J. KOCH, CT I17 16 -17.
7 h IV, Hamburg 1959.
8 C 95' - 97'; 105' -108'; vgl. F. STEGMÜLLER,Repetitorium biblicum medii aevi, Bd. IX,
Madrid 1977, n. 5703, 3; R. HAUBST, Christologie, 22; ders., Nikolaus von Kues über die
Gotteskindschaft: Nicolö da Cusa. Relazioni tenute al Convegno interuniversitario di Bressanone,
Padua 1962,29-46,33-35.
, C 125'-'; VI 83 ra-va; vgl. F. STEGMÜllER, n. 5703, 2;J. KOCH, CT IV11,13 (n. 71); Acta
Cusana II2 n. 612; R. HAUBST, Christologie, XVI, 28-29. Gedruckt: p II 49'-50';
b 428 -429.
10 VI 124" -127". Gedruckt: p II 3' - 6'; b 343 - 349. Deutsche Übersetzung: F. A.
SCHARPFF,Des CardinaJs und Bischofs Nicolaus von Cusa wichtigste Schriften in deutscher
Übersetzung, Freiburg 1862, 551- 563. Vgl. dazu R. HAUBST,Christologie, 7; ders., Nikolaus
von Kues in der Geschichte der Marienverehrung: De Cultu Mariano Saeculis XII- XV, Vol. V,
Rom 1981,267 - 300. Die Bemerkung E. Gössmanns, im Dialog "De visitatione" ständen nichts
anderes als allgemeine mittelalterliche Gedanken, dürfte nicht zutreffen (E. GÖSSMANN, Die
Verkündigung an Maria im dogmatischen Verständnis des Mittelalters, München 1957,249 Anm.
39).
11 V2 288"-291"; vgl. J. KOCH, CT 117, 42; R. HAUBST, Christologie, XVI, 7;
F. STEGMÜllER, n. 5703, 5. Nicht gedruckt.
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"expositio" zu Johannes 6 "De sacramento-s" und um den ausführlichen Brief über die
Gleichheit "De aequalitate! 3". Die Veröffentlichung dieser sechs Opuscula ist in
Vorbereitung unter der Gesamtüberschrift "Dilucidationes textuurn Novi Testarnenti"
("Ausleuchtungen von Texten des Neuen Testamenres")!", Sie zeigen insgesamt
exemplarisch, wie Cusanus als philosophisch-theologischer Denker nach seinen hoch-
spekulativen Werken "De docta ignorantia" und "De coniecturis" vor dem Wort Gottes
erneut zum Schüler werdend auf die Bibel zurückgreift. Streiflichter in diese Tätigkeit
wirft noch der Codex 4 der Kueser Hospitalbibliothek, in dem uns glücklicherweise
wenigstens ein Handexemplar der Vulgata des Cusanus erhalten ist. In seinen
eigenhändigen Randbemerkungen notiert Nikolaus dort andere lateinische Textvarian-
ten sowie Abweichungen der Vulgata vom griechischen Text. Zur Sinnverdeutlichung
zieht er andere Schriftaussagen und Erklärungen der Väter mit heranl5•
Schon dies zeigt, wie wenig das cusanische Denken das eines reinen Philosophen ist,
der nur, weil er Priester, Bischof, Kardinal war, auch von Inhalten des christlichen
Glaubens geredet hat. Das In- und Miteinander von philosophischer Spekulation und
Rückgriff auf das NT soll im folgenden an einigen Beispielen näher dargestellt
werden.
1. Sammlung neutestamentlicher Schriftstellen
Der Kueser Codex 220, die Hauptfundgrube für die Predigten des jüngeren
Cusanus, enthält auf den Folien 95' - 97" und 105' -108" auch zwei Sammlungen
neutestamentlicher Schriftstellen, die Nikolaus eigenhändig exzerpiert, mit Zwischen-
bemerkungen versehen und fortan besonders meditiert hat. Die Untersuchung der
Schriftzüge läßt vermuten, daß die im heutigen gebundenen Codex Cusanus 220 an
zweiter Stelle (105' - 108") stehende Exzerpten- Reihe vor der ersten entstanden ist. Eine
Untersuchung der Wassermarken bestätigt dies. Sie ergibt auch, daß die beiden Reihen
in den Jahren 1443 bis 1445 entstanden sind!".
1.1 Die Sammlung C 105' -108"
Die zeitlich frühere Exzerpten-Reihe besteht als ganze, in dieser Reihenfolge, in
Auszügen aus dem joh-, dem Lk-, dem Mt- und dem Mk-Evangelium. Es folgen
11 VI 111rb-114'b; vgl. dazu J. KOCH, CT 1/7,80. Gedruckt in Auszügen: plI 62"-63';
b449-451.
13 V2 257va_262vb; vgl. dazu J. KOCH, CT 1/7, 42. Gedruckt: plI 15' -21'; b 364-375;
deutsch-lateinische Studienausgabe: Nikolaus von Kues. Philosophisch-theologische Schriften,
übs. von W. u. D. DUPRE, Bd. III, Wien 1967,357-417.
I< Als erster Faszikel von h X.
15 Hinweise auf griechische Lesarten finden sich z. B. 397' und 407'. 397' wird auf Origenes
verwiesen, 409' auf Hieronymus.
16 Vgl. G. PICCARD,Die Papiermarken des Cod. Cus. 220: MFCG 7(1969), 47 - 66. Eine
Untersuchung der Schriftzüge zeigt in die gleiche Richtung. Freilich finden ich auch Zusätze
zwischen den Zeilen, die später oder aber mit einer anderen Feder hinzugefügt sein können.
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2. Korinther-, Galater- und Epheserbief. Eine ähnliche Methode des Exzerpierens und
des Kommentierens durch Anmerkungen ("Notae") hat Nikolaus z. B. auch beim
Parmenideskommentar des Proklos angewandt!". Die Frage nach der bei der Schrift-
sammlung leitenden Absicht läßt sich nur anhand inhaltlicher Kriterien beantworten.
Den Anfang der Reihe bilden jedoch zwei Zitate aus 2 Kor 9 und 1 Petr 1, in denen so
etwas wie das Leitmotiv dieser Sammlung zum Vorschein kommt: Paulus spricht von
dem, was Gott denen bereitet hat, die ihn lieben, der erste Petrusbrief von der
Wiedergeburt aus dem Wort Gottes, das lebt und in Ewigkeit bleibt, während alles
Sterbliche Gras ist, das verdorrt+".
Die Auszüge aus dem Johannesevangelium gehen vom 1. bis zum 18. Kapitel!".
Einen Akzent legt Nikolaus auf die Stellen, in denen von der notwendigen Annahme des
Zeugnisses Jesu im Glauben die Rede ist. Eigens hebt er hervor: Wer dem Sohn nicht
glaubt, wird das Leben nicht sehen-". Die Schriftworte über die Taufe, über das Zeugnis
und die Auferweckung Jesu, über Leben, Geist, Wahrheit und Licht sind hier ebenso
gesammelt wie Worte über das Verhältnis Christi zum Vater und des Vaters zu ihm
sowie das Christi zu den Glaubenden. Durch besondere Hinweise wie "Nota hoc!" oder
"Quod nota!" sind vor allem Stellen markiert, in denen von der Ablehnung des
Zeugnisses Jesu die Rede ist-". Die Art, wie Nikolaus unterschiedliche Aussagen in
Beziehung und Einklang bringt, mögen zwei Beispiele verdeutlichen: Eine eigene
Anmerkung beschäftigt sich mit der Frage, ob Jesus selbst getauft habe, und notiert den
Unterschied zwischen dem zweimaligen Vermerk im 3. Kapitel, daß Jesus taufe, und
dem 4. Kapitel, nach dem nicht Jesus tauft, sondern seine Jünger. Beim Wort vom
Anbeten des Vaters im Geist und in der Wahrheit kommt Cusanus darauf zurück und
erklärt die Differenz so: Die Jünger tauften mit Wasser, Jesus aber im Heiligen Geist, und
fügt für sich - oder auch den Leser? - hinzu: "Quod bene nota!" ("Merke dir das
gut!")22. Nach dem Wort Jesu: "Niemand kommt zum Vater außer durch mich." im
14. Kapitel stellt Cusanus fest: "Anderswo" - gemeint ist das 6. Kapitel - "sagt er:
,Niemand kommt zu mir, wenn nicht der Vater ihn zieht.'" Beides verbindet Nikolaus
so: "Also kommt niemand zum Vater, wenn ihn nicht der Vater durch den Sohn
zieht-", "
17 Vgl. Cod. Cus. 186; Vat.lat. 3074; dazu R. KLIBANSKYIC. LABOWSKY.Parmenides nec
non Procli Commentarium in Parmenidem, London 1953, 103 -106 "Margina!ia NicoJai de
Cusa",
t8 1 Kor 2,9.10 und 14; 1 Petr 1,23 - 25. (C lOS' lin. 1 - 6).
" Es fehlt das zweite Kapitel.
:0 Joh 3, 36 (C lOS' lin. 14 - in kleinerer Schrift).
11 Z. B.: Joh 3,32 (C lOS' in rnarg.), Joh 8, 24 (C lOS' !in. 45 - Nachtrag in anderer Schrift);
Joh 8,43 (C lOS' lin. 48 - in anderer Schrift).
U Die Frage nach der Taufe durch Jesus selbst hat Nikolaus auch in einer Randbemerkung zu
seiner Vulgata umgetrieben (Cod. Cus. 4:397V): Joh 3,22 u. 26; 4, 2 (C 105' !in. 12 - kleinere
Schrift). Ebenso wird die TaufeJesu durch Johannes den Täufer eigens herausgehoben: "Considera
bene, quod causa baptizationis Johannis fuit, ut in baptizando Christum reperiret per descensum
columbae, utJohannis 10 colligitur" (C 105' lin. 9). Das erinnert an die Sermones LXV - LXVII
aus dem Jahre 1446.
2J Joh 14, 6; 6,44 (C 105v lin. 17 -18; der deutende Satz ist ein Einschub zwischen beiden
Zeilen).
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Aus diesen ausgewählten Beispielen läßt sich ein erstes Merkmal der cusanischen
Schriftauslegung ablesen: Nikolaus erläutert die Bibel nicht von anderswo her, auch
nicht durch philosophische Überlegungen. Zum Verstehen der Schrift greift er auf die
Schrift zurück. Er erklärt die Schrift durch die Schrift selbst.
Die weiteren Exzerpte dieser Sammlung bestätigen die Beobachtung: Cusanus geht
den Text der Schrift durch und notiert sich, was ihn für sein - uns vorläufig noch
unbekanntes - Thema interessiert. Besonders Wichtiges wird durch "Nota!" oder
"Considera!" markiert. Wie schon in seinen frühesten Predigten erweist sich Nikolaus
dabei als ein hervorragender Kenner des Neuen Testamentes>.
1.2 Die Sammlung C 95' - 97v
Die schon genannte wahrscheinlich später angelegte zweite Schriftexzerpten-Reihe
unterscheidet sich von der ersten durch einen kürzeren, konzentrierteren und in den
Vordergrund rückenden Gesichtspunkt der Auswahl.
An der Spitze stehen Worte aus Johannes 5 und 6 vom Leben und vom
Lebendigmachen durch den Vater, den Sohn und den Geist2s• Ein Einschub zitiert das
Glaubensbekenntnis, wo es vom Glauben an den Geist spricht, der lebendig macht.
Sodann verweist Cusanus auf die ungeteilten Werke der Dreieinigkeit: Der Vater macht
lebendig, der Sohn macht lebendig, der Geist macht lebendig=. Das Stichwort Leben
führt zu Joh 6, 57: "Wie mich der lebendige Vater gesandt hat und ich durch den Vater
lebe, so wird auch der, der mich ißt, durch mich leben." Dazu macht Cusanus die
Anmerkung: "Dies ist das ganze Evangelium, daß ewiges Leben dem gewährt wird, der
Christus ißt. Er ist das Brot, das vom Himmel gekommen ist, lebendiges Brot-"." Eine
2< Die Zusammenstellung aus dem Johannesevangelium schließt bezeichnenderweise mit dem
WOrt Jesu: "Ich bin dazu geboren und dazu in die Welt gekommen, daß ich für die Wahrheit
Zeugnis ablege" (Joh 18,37). Die Exzerpte aus dem Lukasevangelium (C 106'-106') kreisen um die
Thematik Reich Gottes, um die Wunder Jesu als Geist-Taten und Zeichen des angebrochenen
Reiches Gottes, um Sündenvergebung und Berufung zum Reich Gottes, um das "Gesetz" dieses
Reiches und um Gotteskindschaft, aber auch um die Ablehnung Jesu und seine Verwerfung. Im
wesentlichen gilt das gleiche für die recht kurzen Exzerpte aus Matthaus- (C 107') und
Markusevangelium (C 107'). C 108' enthält Exzerpte aus 2 Kor 1-13 und Gal1 - 3, C 108v aus
Gal 4 - 6 und Eph 1 - 6. Die Kapiteleinteilung der Exzerpte stimmt nicht immer mit der heute
üblichen überein. Verse sind keine angegeben. 105v: Joh 10,9 unter Kap. 9; 107': Mt 8, 11-13
und 10,5 - 6 unter Kap. 9; Mt 15,24 unter Kap. 16; 107": Mk 10, 14 -16 unter Kap. 9;
Mk 11, 24 unter Kap. 10, aber Mk 10, 45 unter Kap. 11; 108': 2 Kor 12, 3-5 unter Kap. 11;
108': Ga! 5, 25 - 26 unter Kap. 6.
26 C 95' lin. 2 - 4. Das gibt Nikolaus Gelegenheit, Joh 5, 24 anzufügen: "Wer meine Worte
hört und dem glaubt, der mich gesandt hat, hat das ewige Leben und kommt nicht ins Gericht,
sondern er geht vom Tod zum Leben hin" (C 95' lin. 5 - 6). Zu ..indivisa opera Trinitatis" vgl.
Sermo I: h XVIII n. 8.
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zusätzliche "nota" lautet: "Das sinnenfällige Brot wird auf sinnenfällige Weise gegessen
und das Wort Gottes als geistiges Brot auf geistige Weise2s" - eine Bemerkung, die an
die am 22. November 1444 in Mainz gehaltene Predigt des Cusanus erinnert, wo er den
Prediger mit dem Bäcker vergleicht-". Das ist genau die Zeit, um die wir die Entstehung
der Schriftsammlung vermuten.
Nach diesen Vorbemerkungen wird der eigentliche Kern der Reihe mit Joh 1, 12
eröffnet: "Denen aber, die ihn aufnahmen, gab er Macht, Kinder Gottes zu werden,
denen, die an seinen Namen glauben." Daraufhin wird wieder das Johannesevangelium
von Kap. 1 - 18 exzerpiertt". Die Exzerpte der anderen Reihe werden dabei sowohl
gekürzt als auch ergänzt. Es schließen sich knappe Auszüge vor allem aus Rörner-,
Kolosser-, dem ersten Petrus- und dem ersten Johannesbrief an ". Zum Abschluß der
Exzerpten-Reihe findet sich eine längere Anmerkung, die das Leitmotiv der Sammlung
zu erkennen gibt32• In ihr werden Schriftworte aus beiden Exzerpten-Reihen konzen-
triert und verdeutlicht. Sie zeigt exemplarisch, wie Cusanus die biblischen Aussagen
auswertet: Der Mensch lebt von jedem Wort, das aus dem Mund Gottes kommt. Die
Aufnahme des Wortes erläutert Cusanus durch einen Vergleich: Wie das Wort eines
Lehrers das Einsichtsvermögen seines Schülers prägt und durchformt, damit dieses dem
des Lehrers gleichförmig werde, so prägt und durchformt das Wort Gottes in Jesus den
menschlichen Geist, damit dieser Jesus gleichförmig werde. Gleichförmig mit ihm wird
das menschliche Denken und Streben nur, wenn es das Wort Jesu als Wort Gottes im
Glauben annimmt. Mit dem 2. Korintherbrief sagt Cusanus: Es gilt, alle Gedanken
niederzureißen, die sich gegen die Erkenntnis Gottes auftürmen!". Der Glaube ist die
28 Diese Bemerkung ist in etwas blasserer Tinte und in kleinerer Schrift hinzugefügt (C 95'
lin.9).
29 Sermo XLIX: VI 134,b -135". Zu dieser Thematik vgJ. R. HAUBST,Das Wort als Brot:
Martyria - Leiturgia - Diakonia. Festschrift für Bischof Hermann Volk, Mainz 1968, 21 - 29.
30 Es fehlt wieder das zweite Kapitel.
31 C 95' - 96': Joh, Lk, Röm, Mt, 2 Tim, Tit; 97': Kol, Apk, 1+ 2 Petr, 1Joh; 97': 1Joh. Auch
in dieser Reihe stimmt die Kapitelzählung nicht mit der heute üblichen überein. 96': Joh 15, 1 - 4
unter Kap. 14; 96'-': Joh 16, 33 und Joh 17 unter Kap. 18; die Kapitelangabe 17 fehlt; 96':
Röm 8, 2 unter Kap. 7; Tit 2 und 3 unter 2 Tim; 97': Kol steht unter der Überschrift"Ad Eph pro
corpore Christi, quod est ecclesia"; Ko12, 9 -10 unter Kap. 3; 1Joh 2, 11 unter Kap. 1.Vergleicht
man die beiden Exzerpten-Reihen miteinander, so fällt auf, daß nur das Johannesevangelium
zweimal exzerpiert worden ist. Abgesehen von der zusammenfassenden Nota, von der noch die
Rede sein wird, ist nur noch Mt 16, 11 und 12 beiden Reihen gemeinsam. Es ist die Warnung vor
dem Sauerteig der Lehre der Pharisäer und Sadduzäer (C 96'lin. 24 - 25; 107' lin. 28). Überhaupt
nicht exzerpiert sind in beiden Sammlungen: Apostelgeschichte, Philipperbrief, die beiden Briefe an
die Thessalonicher, der Philemonbrief, der zweite und dritte Johannesbrief und der Judasbrief.
32 C 97' lin. 16 - 44; teilweise gedruckt als Anm. bei}. KOCH/H. TESKE,CT 116, Heidelberg
1940,56-57.
33 2 Kor 10, 5 (C 97' lin. 29 - 30). Zuvor hat Cusanus als biblische Belege zum Gleichför-
migwerden mit Jesus über der Zeile angefügt: 1 Petr 1, 23 "wiedergeboren durch Gottes WOrt",
1 Tim 4, 5 "geheiligt durch Gottes Wort" und Jak 1, 18 "geboren durch das Wort der Wahrheit"
(C 97' supra lin, 27). In der Nota weist Cusanus darauf hin, daß die Schwierigkeiten beim
Bibellesen gelöst werden, wenn man bedenkt, daß das Wort Christi das Wort des Vaters ist.
Cusanus weiß selbstverständlich noch nichts von jenen Fragen, von denen heutige Exegese
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"prima forma" des menschlichen Geistes, nämlich die ihn regenerierende und prägende
Kraft, die ihn zur Einformung des Wortes in ihm vorbereitet. Hier spricht Cusanus als
Philosoph, und als Philosoph greift er das Beispiel Lehrer - Schüler so auf: Wer ein
Platoniker werden will, muß zunächst als Schüler glauben, daß Platon ein wahrer Lehrer
ist, auch wenn er das noch nicht einsieht. Doch dabei darf er nicht stehen bleiben. Tag
für Tag muß er vielmehr durch Hören als Schüler Fortschritte machen, bis er dem Lehrer
gleichförmig wird. Petrus - sagt Cusanus nun im Blick auf das Neue Testament - war
ein echter Schüler. Denn als solcher sagt er zu Jesus: "Wohin sollen wir gehen? Du hast
Worte ewigen Lebens." Petrus war gefestigt in dem Glauben, daß nur Christus der wahre
Lehrer sein könne; in diesem Glauben machte er Fortschritte und wurde "christoform",
nachdem er vorher völlig unwissend warJ4•
Ein oberflächlicher Leser dieser zusammenfassenden Notiz könnte meinen, hier
habe ein Systematiker seine Thesen mit ein paar Bibelworten garniert. Gewiß wird man
sagen müssen, daß hier keine Exegese im heutigen Sinn vorliegt. Doch man wird zugeben
müssen: Diese Darlegung atmet den Geist der Schrift.
Wir können jetzt auch sagen, wozu Cusanus diese zweite Schriftexzerpten-Reihe
angelegt hat. Die eigentliche Reihe wird ja eröffnet mit Joh 1, 12, und sie kreist um die
Frage, wie der Mensch christoform und Kind Gottes werden könne. Das aber genau ist
das Thema des Briefes "De filiatione Dei" ("Die Gotteskindschaft"), den Cusanus am
27. Juli 1445 als Propst des Stiftes Münstermaifeld seinem Mitbruder Konrad von
Wartberg gewidmet hatH• Auch diesem Werk istJoh 1, 12 als Motto vorangestellt. Die
zweite Exzerpten-Reihe ist mithin als biblische Vorstudie zu "De filiatione Dei" zu
betrachten. Die abschließende "Nota" dieser zweiten Reihe enthält Bemerkungen, die
der Grundkonzeption des Briefes über die Gotteskindschaft sehr ähnlich sind. Das Bild
vom Lehrer-Schüler-Verhältnis ist dort weiter ausgeführr>,
In dieser Schrift geht es ja um die innigste Beziehung zwischen Gott und Mensch. Als
mit Freiheit begabtes Geschöpf soll der Mensch Kind Gottes werden. Das geht Nikolaus
schon gleich begrifflich so an: "Filiatio", Kindschaft, besagt "deificatio", Göttlichwer-
den?". Sie ist die höchste Stufe, die der Mensch Gott suchend und Gott schauend zu
erreichen vermag. Auf seiten des Menschen ist der von Gott geschenkte Glaube die
Voraussetzung. Wer nicht glaubt, steht sich selbst im Weg. Er bringt nicht den Mut auf,
der im Wort Gottes aufbrechenden Liebe zu vertrauen. Liebe allem stillt den Hunger des
Geistes und - biblisch 38 , aber auch mit Meister Eckhartn gesprochen - die Armut des
Herzens.
umgetrieben wird; er ist noch nicht durch das Feuer der historischen Kritik gegangen. Aber er kennt
die Schrift. Sie lehn ihn, daß wir in Gott leben, uns bewegen und sind, daß Gott es aber auch ist, der
uns auf die Suche nach ihm schickt, der die Sehnsucht nach ihm in uns aufbrechen läßt und der allein
die Erfüllung schenken und sein kann (vgl. De quaerendo Deum).
H C 97' lin, 25 -44; Joh 6, 69.
JS h IV, n. 51.
l6 h IV, n. 55-60.
37 h IV, n. 52.
J8 Mt 5, 3.
39 Vgl. Predigt 52: "Beati pauperes spiriru": DW ll, Sturtgarr 1970, 486 - 506.
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"De filiatione Dei" ist eine Schrift über den Glauben, aber nicht nur philosophisch,
sondern bibeltheologisch. Die Verbindung von Glauben und Gotteskindschaft ent-
nimmt Cusanus dem Neuen Testament. Der Glaube an die Liebe Gottes gründet auf
Jesus Christus, der aber nicht nur der Grund ist, sondern zugleich das Endziel der
Gemeinschaft mit dem Vater im Heiligen Geisr'", Das alles ist "deificatio". Mit dem
Neuen Testament kann Cusanus sagen: Die Gemeinschaft mit Gott ist in allen schon da,
die sich glaubend an Christus binden, da er allein aus sich heraus und in absoluter Weise
Gottes Sohn ist. Von seiner Mittlerschaft hängt es deshalb für alle anderen ab, daß sie
Kinder Gottes werden.
Philosophisches Denken verbindet Nikolaus durch die Schrift mit dem Glauben. So
wird das Verständnis des Glaubens vertieft. In der Einleitung zum Brief über die
Gotteskindschaft bestätigt Cusanus dies indirekt mit der Erklärung, er schreibe jetzt
nichts, was er nicht auch schon in seinen früheren Werken - gemeint ist "De docta
ignorantia" und "De coniecturis" - geschrieben habe'". Der Leser fragt sich dann
natürlich, was denn das Neue dieses Briefes sei. Es besteht - so können wir jetzt sagen
- in der expliziten Konzentration auf das Thema der Gotteskindschaft; es besteht aber
zugleich und vor allem darin, daß Nikolaus nach der Meditation der entsprechenden
biblischen Texte nicht mehr rein spekulativ vorgeht, sondern als ein Bibeltheologe
spricht, der spekulatives Denken und biblische Motive zu vereinen sucht.
Als erstes Merkmal der cusanischen Schriftauslegung haben wir oben schon notiert:
Die Schrift wird durch die Schrift ausgelegt. Jetzt können wir noch ein zweites
hinzufügen: Spekulative Denkmodelle werden an der Schrift verifiziert: "Filiatio" wird
als "deificatio" erklärt und "deificatio" anhand der Schrift als "filiatio" verstanden.
Philosophisches wie theologisches Meditieren erhalten ihr Maß durch die Schrift. Nie
steht die Spekulation über der Schrift.
Daß ein noch tieferer Zusammenhang vorliegt, soll nun ein Blick in die Auslegung
des Johannesprologs durch Cusanus erweisen.
2. Zur Auslegung des Johannesprologs
2.1 Responsio de intellectu evange1ii Johannis.
Um das Jahr 1444 schrieb Cusanus einen Brief, als dessen Adressat der schon
genannte Münstermaifelder Kanonikus Konrad von Wartberg in Frage kommtw, Dieser
Brief ist als Autograph im Kueser Codex 22043 und abschriftlich in der Vatikanischen
Handschrift 124444 überliefert. Das Autograph trägt keine Überschrift. Cusanus hat
dem Brief jedoch in der Vatikanischen Handschrift eigenhändig diese Überschrift
40 Vgl. dazu R. HAUBST,Nikolaus von Kues über die Gotteskindschaft, 38.
41 h IV, n. 51; vgl. die "Praefatio editoris" a. a. O. X n. 3.
42 Vgl. H. GAPPENACH, Nikolaus von Kues in Münstermaifeld, Trier 1964, 22.
43 C 125'-' .
.. VI 83'0-".
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gegeben: "Responsio de intellectu evangelii johannis: Quo modo ratio divina sit vita4S."
Der Briefanfang lautet: "Ich gebe dir zu, bester Freund, daß man die überaus
tiefgründige Schrift, das Evangelium des hochfliegenden Adlers" - gemeint ist johannes
_ "nicht erschöpfend erklären kann, obschon jeder auf seine Weise, die sich von der
eines anderen unterscheidet, etwas erfahren kann. Deshalb verlangst du vergeblich von
mir eine leichte Einführung, es sei denn, daß du an meinem Erklärungsversuch, wie er
auch ausfällt, Gefallen findest. Nimm ihn also, wie ihn mir der Geist eingibt,
verständnisvoll hin46." Was folgt, ist jedoch nur eine Einführung in joh 1, 1 - 4a mit
einigen allgemeinen Bemerkungen zum Thema "Leben durch Christus'?". Cusanus
selbst hat diese letzteren in der Vatikanischen Handschrift mit der Randbemerkung
"aliqua notata et bona" verseherr'". Sie stellen also wohl von anderswoher übernom-
mene Notizen dar".
In diesem nicht vollendeten Briefentwurf geht Cusanus davon aus, daß nichts ohne
einen Sinn-Grund, nichts ohne "ratio" sein kann. So wie Auge, Ohr und Hand je ihren
Sinn-Grund haben, der in den einen Sinn-Grund des gesamten Menschen eingefaltet ist,
so gibt es auch nur einen Sinn-Grund des gesamten Universums, der den eines jeden
einzelnen Glieds des Universums in sich einfaltet. Nach der Sprache des johannesprologs
ist der eine Sinn-Grund das Wort, der Logos. Er ist die "ratio rerum", die nur "in
principio", im Anfang, im Urgrund sein kann; denn wäre die "ratio rerum" "extra
principium", außerhalb des Urgrunds, so setzte sie wieder einen Sinn-Grund "in
principio" voraus und könnte so gar nicht der absolute Sinn-Grund sein, der deshalb
vorauszusetzen ist, weil ohne ihn nichts sein könnte. Andererseits fällt der absolute
Sinn-Grund, das Wort, der Logos, obwohl er nur im Urgrund sein kann, doch nicht mit
ihm zusammen. Er ist "apud ipsum", bei ihm. Cusanus fügt hinzu: "ut ait theologus'?",
wie der Theologe sagt. "Der Theologe" ist seit dem 4. jahrhundert eine Bezeichnung für
den Evangelisten johannes!". Diese pointierte Hinzufügung ist nicht ohne Hintersinn .
• S VI 83rain marg. Derselbe Text - von anderer Hand geschrieben - steht in roten Buchstaben
über dem Brief. .
.6 C 125' lin. 1 - 4 .
• 7 R. Haubst nennt den Brief deshalb eine bescheidene Skizze (Christologie, 29) .
• 8 ]. Koch ist der Meinung, es handle sich nicht um einen geschlossenen einzigen Brief, sondern
um zwei ursprünglich selbständige Stücke, von denen nur das erste auf C 125' der ursprüngliche
Brief sei. Erst der Kopist von V I habe C 125' und C 125V zu einer Einheit verbunden, und so sei der
gesamte Text in andere Handschriften bzw. Drucke geraten (CT 117 42). Demgegenüber hat
Cusanus in VI dem Ganzen eine einheitliche Überschrift gegeben. Zudem ist der Text in sich
geschlossen und behandelt eine Thematik. Verbindende Klammer ist der Begriff "Leben". Cusanus
stellt den inneren Zusammenhang fest zwischen "ratio rerum" und "vita": der Sinn-Grund von
Lebendigem muß selber Leben haben. "Alles" (joh 1,3) ist bei Gon als absoluter Sinn-Grund aller
schaffbaren Dinge. Der überreiche Sinn-Grund alles Geschöpflichen hat aber nicht nur Leben; er ist
Leben. "Alles" ist das Leben. Die Schlußfolgerung, die in dieser Form nicht im Prolog enthalten ist,
lautet: "Ratio igitur esr vita." Christus, der das Leben ist, hat von diesem Leben Zeugnis abgelegt
durch sein Leben und Sterben. Im Glauben soll dieses Zeugnis angenommen werden. Wer es
annimmt, erreicht das Ziel seines Sehnens, Gott, der das Leben der Seele ist .
• 9 R. HAUBST,Christologie, 29 Anm. 71.
so C 125' lin. 39.
SI R. SCHNACKENBURG,Art. ]ohannes: LThK V 999 -1004, 1000/1001.
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Für Cusanus ist Gott ja in der Perspektive der "coincidentia oppositorum" zu denken, als
Ineinsfall der Gegensätze bzw. später so, daß Gott jenseits der Mauer der "coincidentia
oppositorum" wohnt. Der Gedanke der Koinzidenz könnte eigentlich dazu führen, alles
ohne Ausnahme in Gott zusammenfallend zu denken. Dann aber bliebe für göttliche
Dreieinigkeit kein Platz. Wenn in Gott alles zusammenfällt, warum dann nicht auch die
drei göttlichen Personen? Vor einer solchen Konsequenz bewahrt Cusanus indes der
Rückgriff auf den johannesprolog=. Die Spekulation über die "coincidentia opposito-
rum" steht für ihn mit anderen Worten unter dem Wort der Schrift. Darum sagt Cusanus
betont: Die "ratio rerum", der Logos, ist "apud ipsum, ut ait theologus". Es liegt keine
Koinzidenz vor. "Apud ipsum est incoincidenter", sagt Cusanus hier+'.
Überblickt man diese Erhellung des Johannesprologs, so zeigt sich ihre Besonderheit
nicht allein darin, daß Nikolaus vom Geschöpflichen zum einen Urgrund emporsteigt.
So ging Cusanus schon in seiner Predigt zum Thema "Verbum caro factum esr" am
Weihnachtstag 1438 in Koblenz vor>'. Im Brief zeigt sich vielmehr eine für Cusanus
bezeichnende Art der Hinführung zu dem, was das Wort der Schrift meint. Der
Briefadressat wird gewissermaßen auf zwei Bahnen zum Ziel geführt, einmal durch
spekulative Überlegungen, dann aber auch durch das Wort der Schrift selbst. Heide
Bahnen laufen zusammen, doch einerseits so, daß die Spekulation unter dem Schriftwort
steht und von ihm vertieft und bereichert wird. In unserem Fall sagt die Schrift: Die
Koinzidenz ebnet in Gott die drei Personen nicht ein. Andererseits ist aber auch die
philosophische Spekulation auf dem Weg zu diesem Ziel. Über den Eigenwert dieses
spekulativen Denkens beim Rückgriff auf das Neue Testament läßt sich aus diesem
kurzen Brief nichts entnehmen. Hier hilft uns aber der 15 Jahre später geschriebene Brief
"De aequalitate" ("Über die Gleichheit"), der ebenfalls vom Johannesprolog ausgeht.
2.2 De aequalitate
Der Brief "De aequalitate" an einen Freund mit Namen Petrus aus dem Jahre 1459
steht unter dem Motto "Das Leben war das Licht der Menschen--". Er möchte eine
möglichst gründliche Einübung geben mit dem Ziel, die geheimnisvollen Anfangsworte
des Johannesevangeliums zu verstehen. Hier erklärt Cusanus ausdrücklich: Wer gläubig
in diese frohe Botschaft eintreten will, bedarf eines Denkens, das aufs Höchste vertraut
ist mit den Abstraktionen und den Kräften der Seeles6• Was Cusanus darüber in geraffter
Kürze schreibt, sei hier noch kürzer so skizziert:
Cusanus setzt an beim Prolog. Von dort weiß er: Gott, der Vater, hat durch sein
wesensgleiches Wort, durch seinen Sohn, allen Geschöpfen das Sein verliehen. Dieses
52 Cusanus hat offenbar hier Anlaß, seine Gedanken vor Mißdeutungen zu schützen. Vgl.
R. HAUBST,Christologie, 28 - 29.
>J C 125' lin. 21. V, 83'b lin. 22 hat zwar "coincidenter". Daß es aber "incoincidenter" heißen
muß, zeigt der darauf folgende Satz: "Alias, si enim coincidenter, non foret apud Parrem, sed ipse
Pater" (C 125' lin, 21-22 und V, 83,b lin. 22 - 23). Vgl. auch Sermo XXII: h XVI/4 n. 23.
50 Sermo XIX: h XVII3 n. 8 -15.
55 V. 257" lin. 1; Joh 1,4. Siehe oben Anm. 13.
56 V. 257'blin. 2-7.
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Sein von allem war im Wort, im Sohn, der das Leben ist, Leben, und die Erleuchtung des
menschlichen Geistes war das Licht, das das Wort ist57•
Im weiteren Verlauf dieses Briefes geht Cusanus indes nicht wie in dem vorher
genannten Brief Wort für Wort den ]ohannesprolog durch. Er stellt vielmehr auch
philosophische Überlegungen an, die vom Text der Schrift weit wegführen, so daß man
meinen könnte, die Schrift sei nur ein Aufhänger, um über ganz andere Fragen zu
spekulieren. So spricht Cusanus unter anderem darüber, wie die menschliche Seele die
Zeit erfährr"'.
Betrachtet die Seele die Zeit, so stellt sie fest, daß die Vergangenheit in der
Gegenwart vergangen ist und in der Zukunft vergangen sein wird. Die Gegenwart war in
der Vergangenheit gegenwärtig und wird in der Zukunft gegenwärtig sein, sonst wäre sie
keine Gegenwart, sondern Vergangenheit oder Zukunft. Die Zukunft ist in der
Vergangenheit zukünftig, sie ist es in der Gegenwart, und sie wird in der Zukunft
zukünftig sein, sonst wäre sie keine Zukunft. Folglich sieht die Seele die Zeit als
"einigdreie Zeit" ("unitrinum tempus"). Die Erhellung der Verflochtenheit und
gegenseitigen Bezogenheit von Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft führt einerseits
zur Erfahrung der Gleichheit ("aequalitas") als des Horizontes der Zeiterfahrung.
Andererseits führt die Reflexion die Seele dazu, die Inexistenz von Vergangenheit,
Gegenwart und Zukunft zu sehen: Die erste Zeit, die Vergangenheit, zeugt die ihr
nachfolgende Zeit, die zweite Zeit, die Gegenwart. Die Zukunft, die dritte Zeit, geht aus
den beiden ersten hervor. Diese Struktur überträgt die Seele auf ihren ewigen Ursprung.
Denn sie möchte in sich gleichsam wie in einem Spiegel und Gleichnis den Ursprung
irgendwie schauen können:". Der trinitätstheologische Gehalt dieser Schau läßt sich so
umschreiben: Vor aller Vielheit gibt es die Gleichheit, die Gleichheit, die zeugt, die
gezeugte Gleichheit und die Gleichheit, die von beiden ausgeht. Die zeugende Gleichheit
ist nicht die gezeugte und nicht die aus beiden hervorgehende; und dennoch ist die
zeugende Gleichheit keine andere Gleichheit als die gezeugte oder die hervorgehende. Es
sind nicht drei der Zahl nach Gleiche, sondern Subsistenzen der Gleichheits".
Von daher - so Cusanus - läßt es sich besser begreifen, wenn man liest, der Sohn
und der Heilige Geist seien wie der Vater, und daß die Person des Vaters und des Sohnes
und des Heiligen Geistes eine je andere sei. So kann man erkennen, daß es eine Dreiheit
vor aller Andersheit gibt. Die drei gleichen Personen sind nicbt durch die Andersheit,
sondern die Gleichheit bringt sie mit sich. Wo nichts ist als Gleichheit, kann es ja keine
Andersheit geben. So kann man sagen, daß der Vater weder der Sohn noch der Heilige
Geist ist, auch wenn sie ein und dieselbe Gleichheit vor aller Andersheit sind6l•
57 V1257'·lin.11-18.
58 V1258,,-vb. VgJ. V2261' lin. 23 - 25: "Er iuvo concepturn ex aequalitate, quam in tempere
er anima er sylJogismo praernisi." Hier gibt Cusanus eine Art Gliederung seiner Darlegungen. Zu
"De aequalitate" siehe auch W. DUPRE, Marginalien zu den Schriften des Ill, Bandes der Wiener
Cusanusedition: MFCG 7 (1969) 103 -119.109 -110.
H V1258,blin. 41-44.
60 V2 260vblin. 16-17.
6! V2261"-,b.
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Doch - so kann man nun fragen - was hat diese Spekulation über die Gleichheit
mit dem Johannesprolog zu tun, von dem her Cusanus sie aufrollt? Am Ende von "De
aequalitate" schreibt Nikolaus: "Das ist der Inbegriff, die Summa des Evangeliums nach
der Einsicht des Theologen johanness!" sowie: "Das ist der Inbegriff des Evangeliums,
das ich in verschiedenen Predigten dargelegt habe=." Will Cusanus damit wirklich
sagen, daß schon das Johannesevangelium die vorher skizzierte Spekulation über die
Gleichheit zum Inhalt hat?
Hier müssen wir näher zusehen: Denn nach den spekulativen Gedanken über die
"aequalitas" heißt es: "Wende dich nun mit einem in diesen Gedanken geübten Denken
dem heiligsten Evangelium zu und erwäge, daß Johannes, der Evangelist, sein
Evangelium mit dem Ziel schrieb, den Glauben, daß Jesus der Sohn Gottes ist, zu
bestärken und daß jene, die an seinen Namen glauben, das Leben haben." Danach folgen
eine Reihe von Zitaten aus dem Johannesevangelium über das Verhältnis Jesu zum Vater
und des Vaters zu Jesus64• .
Vergleicht man diese mit der von uns eingangs genannten zeitlich ersten umfang-
reicheren Exzerptenreihe aus Johannes, so stellt man fest, daß sie zwar nicht
ausschließlich, aber vornehmlich dort enthalten sind='. Das zeigt, wie die dort
exzerpierten Schriftstellen Cusanus ständig begleiteten. Was ihn am Johannes-
evangelium bewegt hat, darüber meditiert er immerzu.
Wir können jetzt eine Reihenfolge und einen inneren Zusammenhang konstatieren:
Aus der ersten Schriftexzerptensammlung exzerpiert Cusanus die zweite, die eine
Vorarbeit zu "De filiatione Dei" darstellt. Aus der ersten Sammlung, in der sich schon -
ausgehend vom Stichwort "Leben" - ein Hinweis auf die ungeteilten Werke der
Dreieinigkeit findet, erwächst über den Brief "De intellectu evangelii johannis=" die
ausgereifte Darlegung "De aequalitate" zur Thematik Leben - Gleichheit - Drei-
einigkeit. So zeigt sich die innere Verflochtenheit der bibeltheologischen Überlegungen
im Denken des Nikolaus von Kues über Jahre hinweg.
In "De aequalitate" schließt Cusanus die Schriftbetrachtung ab mit dem Hinweis auf
denJohannesprolog. Damit kehrt er zu seinem Ausgangspunkt zurück. Er sagt wörtlich:
,Johannes schickte der Erzählung (,narratio') seine alles zusammenfassende Theologie
voraus, indem er zeigte, wie dies alles verstanden werden kann, und sagte: ,Im Anfang
war das Wort67' ." Hier wird das schon aus der Exzerptensammlung erhobene erste
61 V2 262Y&lin.44-46.
63 V2 262,b lin. 26 - 28. Nach J. KOCH, CT 117,42 Anm. 1 erinnert sich Cusanus mit diesen
Worten seiner früheren Predigten über den Johannesprolog und stellt fest, daß er jetzt zu einem
tieferen Verständnis gelangt sei.
6< V2 261' lin. 25 - 262' lin. 14.
6S Beachtenswert ist, daß sich kaum ein Schriftwort aus dem Johannesevangeiium, das nicht in
der Exzerpten-Reihe C 105' -108' steht, in der anderen Reihe 95' - 98' findet. Eine Ausnahme
stellt Joh 17, 17 dar.
66 Auch dieser Brief könnte als Vorarbeit zu "Oe filiatione Dei" verstanden werden. Vgl.
R. HAUBST. Nikolaus von Kues über die Gotteskindschaft, 35.
67 V2 262' Iin. 15 -19.
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Merkmal der cusanischen Schriftauslegung bestätigt: Die Schrift ist durch die Schrift
auszulegen. Der }ohannesprolog wird durch das übrige Evangelium erläutert und
umgekehrt: Der Prolog ist die Summe der narrativen Darlegung des Evangeliums. Das
Evangeliums erzählt, was der Prolog bereits in theologischer Zusammenfassung
besagt.
Auch unser zweites Merkmal der cusanischen Schriftauslegung findet sich hier
bestätigt: Die Spekulation über die Gleichheit wird an der Schrift verifiziert. Der Weg
führt vom Johannesprolog über die Spekulation zum Thema Gleichheit zum Evangelium
und zurück zum Prolog. Cusanus geht aus vom Schriftwort und entfaltet eine
eigenständige Spekulation, die aber dann wieder dem Schriftwort unterworfen wird. Er
will zum Verständnis des Textes hinführen, aber so, daß das Hinführen zum Schriftwort
in eins geht mit einem Hingeführtwerden vom Schriftwort.
Für K. Rahner ist bekanntlich Christologie sich selbst transzendierende Anthropo-
logie und diese als defiziente Christologie zu betreiben. Eines seiner Desiderate lautet,
vor der aposteriorischen Auswertung und systematischen Darstellung der in der Heiligen
Schrift enthaltenen Christusoffenbarung einen apriorischen Entwurf der Idee Christi
aufzustellen, also der aus der Offenbarung schöpfenden Christologie eine Art von
formalem Schema vorauszuschicken'".
R. Haubst hat aufgezeigt, daß und wie Cusanus dieses Desiderat Rahners schon im
voraus erfüllt hat: Ehe bei ihm von dem Christus der Offenbarung die Rede ist, wird ein
ganzes System von Wahrheiten eruiert, das nahe an Christus heranführt. Es ist eine
"manuductio", eine Hinführung. eine Handleitung zu Christus'".
Auch die Spekulation über die Gleichheit - so kann man weiterführen ist eine
solche Handleitung. Aufs Ganze gesehen schreitet die cusanische Denkbewegung vom
Philosophischen ins Theologische hinein, wo sie sich vollendet. Es ist die Schrift, die
diese Bewegung als eine christliche erst ermöglicht. Cusanus bleibt freilich nicht bei einer
solchen" Theologie von unten" oder" Theologie von außen'O" stehen; diese mündet in
eine" Theologie von oben". An der Nahtstelle steht die Beschäftigung mit dem Text der
Schrift.
Cusanus hat es folglich nicht notwendig, seine Spekulation gewissermaßen zu taufen
oder auch nur zurechtzubiegen. K. Rahner legt das nachträglich so dar: Die Gefahr einer
rationalistischen Meisterung des Glaubensgeheimnisses durch bloße Vernunft ist
deshalb nicht gegeben, weil ein solcher Vorentwurf durchaus schon unter dem
erleuchtenden Licht der Gnade des wirkenden Christus oder gar angesichts seiner
6. K. RAHNER, Probleme der Christologie von heute: Schriften zur Theologie, Bd. I, Einsiedeln
1954169 - 222,184 Anm. 1; vgl. auch 183, 185, 187.
69 R. HAUBST, Nikolaus von Kues und die heutige Christologie: Universitas. Festschrift für
Bischof Albert Stohr , Bd. I. Mainz 1960. 165 -175. bes. 169/170.
70 Zum Begriff" Theologie von außen" vgl. auch H. PFEIFFER."Sie beten alle und schlagen sich
tot". Gedanken zu Kar! Jaspers' Polemik gegen den einen und dreifaltigen Gott: Im Gespräch mit
dem dreieinen Gott. Festschrift für Wilhelm Breuning, hrsg. von M. Böhnke und H. Heinz ,
Düsseldorf 1985, 302-315, bes, 315.
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geschichtlichen Selbstoffenbarung sich entfalten und insofern dem realen Gegenstand a
posteriori sein Dasein verdanken könne?", Von da aus gesehen ist es auch keine
Umdeutung des Schriftwortes, wenn Cusanus das Schriftwort zum Anlaß seiner
Spekulation nimmt und diese dann wieder an ihm mißt. Daß Cusanus genau dieses
Letztere mit einer viel größeren Intensität tat, als man bisher bereit war zur Kenntnis zu
nehmen - dies aufzuzeigen, war der Sinn dieser Überlegungen?".
3. Schlußbemerkung
Wir haben gesehen, Nikolaus von Kues versucht die Schrift durch die Schrift zu
verstehen und .seine Spekulation über Worte der Schrift an der Schrift zu messen. So ist
sein ganzes Denken manuduktorisch angelegt. Mit heutigen Begriffen gesagt: Cusanus
ist ein ausgezeichneter Fundamentaltheologe, und das gerade deshalb, weil er ein
ausgezeichneter Philosoph ist und weil er ein ausgezeichneter Kenner der Schrift ist, die
er nicht nach seinem Gutdünken auslegt, sondern an der er sein eignes Denken mißt, um
zu dem hinzuführen, was die Schrift sagen will.
Karl ]aspers spricht von der herrlichen Naivität der noch nicht vollzogenen
Trennung der Einheit von Philosophie und Theologie bei Cusanus und bekennt sein
Unverständnis, er wisse nicht, wie das möglich sei. Hätte ]aspers die hier vorgestellten
bibeltheologischen Studien des Nikolaus gelesen?", dann hätte er über das Wie Auskunft
erhalten, auch wenn er Cusanus auch dann nicht sachlich gefolgt wäre.
Cusanus wollte den ihm in Schrift und Tradition in der Kirche überkommenen
Glauben weder durch Vernunft aushöhlen noch in Vernunft überführen. Ebensowenig
wollte er im Rückgriff auf das Neue Testament die Vernunft ausschalten. Was er mit
seinen Überlegungen bezweckte, hat er bildhaft schon am 27. Mai 1431 in einer Predigt
zum Dreifaltigkeitsfest in Koblenz so ausgedrückt: Mag auch die Einsicht noch so sehr
zunehmen, der Glaube wird dadurch nicht ausgehöhlt. Es ist, wie wenn man Öl Wasser
zugießt. Denn das Öl des Glaubens wird emporgehoben durch das Wasser der
71 K. RAHNER, a. a. O. 207/208.
72 Um Verständnis des Schriftwortes hat Cusanus immer gerungen; darüber hat er meditiert.
Was ihm an Einsicht geschenkt wurde, hat er aufgeschrieben in einer Einheit von Meditation und
Spekulation in der Sprache und mit den Mitteln seiner Zeit. Die Schrift lehrte ihn das Urgeheimnis
des dreieinen Gottes sowie das Heil und die Vollendung des Menschen in Jesus Christus. Nie vergißt
Cusanus diese Mitte der Schrift. Schon in "Oe docta ignorantia" schreibt er: "Et facrus est mihi Jesus
Dominus continue maior in intellecru er affectu per fidei crernentum" (h I 163; aus der "Epistola
auctoris ad dominum Julianum cardinalem").
73 Auf die hier genannten sechs bibeltheologischen Opuscula geht Jaspers nirgends ein. Das
Verzeichnis der von ihm benutzten Literatur läßt erkennen, daß er nur die in bund Scharpff
enthaltenen Opuscula hätte kennen können. Dagegen hat er die in h IV edierten Opuscula teilweise
berücksichtigt.
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Einsicht?". Daß dies aber nicht nur ein Gedanke des jungen Nikolaus ist, zeigt die
Wiederholung dieses Vergleichs in der Predigt am 1. Juli 1455, zum Oktavtag von Peter
und Paul, in Natz nordöstlich von Brixen: Der Glaube wird durch die Vernunft zur Höhe
geführt so wie Öl in einem Gefäß durch Eingießen von Wasser. Das Wasser hebt zwar,
doch das Öl schwimmt darüber. Denn der Glaube wird durch Gründe nicht weniger,
sondern höher'",
7' Sermo IV: h XVI/ln. 32. Das Bild ist von Augustinus übernommen: "Quomodo aqua super
oleum missa, pondere ad ima locum suum quaerit, sie oleum subter aquam fusum, pondere ad
summa locum suum quaerit" (Enarrationes in Ps. XXIX, enarratio U, n. 10 - CCSL XXXVIIl,
182).
75 Sermo CXCXI (Koch: 187): V2 104rb•
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HERBERT FROHNHOFEN
Der Erstapostel Petrus in den Sermones lI-V
Papst Leos I.
Mag auch die seit Erich Caspar verbreitete und zuletzt von Myron Wojtowytsch
wiederholte Auffassung, daß die "Primatsdoktrin Leos I ... keine grundsätzlich neue
Stufe des päpstlichen Selbstverständnisses dartstellt)", weil die "römischen Ansprüche
die Form streng monarchischer Ausprägung" bereits vor ihm erhalten hatten! und der
Primat Leos deshalb "nicht wie ein einsam und plötzlich emporragender Berg, sondern
wie die krönende Spitze eines Gebirgsmassivs" anzusehen sei-, gute Gründe für sich in
Anspruch nehmen können, so hat Basil Studer demgegenüber zu Recht darauf
aufmerksam gemacht, daß zum einen der Titel "der Große" Papst Leo "gerade auch im
Hinblick auf das gegeben (worden ist), was er in Theorie und Praxis für die Entfaltung
des Vorranges des Apostolischen Stuhles geleistet hat", und daß zum anderen die von
ihm entwickelten Vorstellungen noch "zu den Grundlagen der Lehre des Ersten
Vatikanischen Konzils über den römischen Primat gehören-". Mag zum einen also Leo
der Große hinsichtlich seiner Primatauffassung in eine lange, teilweise bereits vor ihm
bestehende Tradition durchaus einzubetten sein und etwa der von Hans Martin
Klinkenberg Erich Caspar zugeschriebene Vergleich des Verhältnisses Leos I. zu
Innozenz I. (402 - 417) mit demselben von Alexander zu Philipp und Kar! dem Großen
zu Pippirr' den festen Anschluß Leos an die Gedanken seines Vorgängers und die
Tatsache ihrer Vollendung und praktischen Umsetzung durchaus angemessen beschrei-
ben, so ist umgekehrt nicht zu leugnen, daß der bedeutendste Papst des fünften
Jahrhunderts das Bild des römischen Papsttums so angereichert hat, daß dieses bis in
unsere Zeit wesentlich hierdurch geprägt wird. Die wichtigsten dieser Momente lassen
sich zusammenfassen unter den Stichworten der besonders herausragenden Stellung
Petri gegenüber den übrigen Aposteln und deren Vererbung auf seine Nachfolger im
Hinblick auf die restlichen Bischöfe einerseits, sowie andererseits der damit eng
. 1 M. WOJTOWYTSCH, Papsttum und Konzile von den Anfängen bis zu Leo I.: Päpste und
Papsttum 17 (Stuttgart 1981) 304.
I E. CASPER,Geschichte des Papsttums von den Anfängen bis zur Höhe der Weltherrschaft. I.
Band: Römische Kirche und Imperium Romanum (Tübingen 1930) 423. - Vgl. auch FR. HEILER:
"Oie gewaltige Entwicklung, welche der römische Primat in der verhältnismäßig kurzen Zeitspanne
zwischen Oamasus I. und Sixtus UI. durchlief (366 - 440), fand ihren krönenden Abschluß in
Leo I" (Altkirchliche Autonomie und päpstlicher Zentralismus, München 1941,214).
3 So B. STUDER,Leo der Große und der Primat des römischen Bischofs, in: J. BRANTSCHENI
P. SELVATICO (Hg.), Unterwegs zur Einheit: Festschrift H. STIRNlMANN (Freiburg/
Schweiz - Freiburg/Brsg. - Wien 1980) 617 - 630,619. - Im einzelnen vgl. man dazu OS 3051
und 3057.
4 Vgl. H. M. KLINKENBERG,Papsttum und Reichskirche bei Leo d. Gr., in: ZRG 69 (1952)
37 -112,37. - Tatsächlich aufzufinden ist dieser Vergleich in den Werken Erich Caspars von uns
aber nicht.
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verknüpften Verbindung des Herrschaftsgedankens mit dem Papsttum, welcher letzt-
endlich zur Etablierung eines vom weltlichen Imperium losgelösten eigenständigen
Herrschaftsbereichs unter der Leitung des römischen Oberhirten führte, wenngleich
dieser Führungsanspruch im östlichen Teil des damaligen Imperiums bis heute
weitgehend nicht anerkannt wird",
Der Erstapostel Petrus, selbst Primas, Praesul und Princeps aller Apostel, Päpste,
Bischöfe und der ganzen Kirche, erlangt in den Augen Leos eine christusähnliche, ja in
mancher Hinsicht sogar christusgleiche Position. Er ist nicht mehr allein Fels und
Fundament der Kirche, sondern lebt in inniger Verbundenheit mit Christus fort und ist
Teilhaber an dessen Machtvollkommenheit. Jegliche Vollmacht, welche den Aposteln,
den Päpsten, Bischöfen, ja selbst den einfachen Priestern von Christus übertragen
worden ist bzw. wird, ist und wird durch Petrus übertragen. Wie Christus Mittler ist
zwischen Gott und den Menschen, so ist Petrus Mittler zwischen Christus und den
Aposteln resp. dem Klerus. Wie Christus in mystischer Weise in seiner Kirche
gegenwärtig ist und diese auf solche Weise zu jeder Zeit lenkt und führt, so ist es zu jeder
Zeit auch Petrus. Er ist immerwährendes Haupt der Kirche; zu jeder Zeit ist Petrus ihren
Gliedern mit seiner Fürsorge und -bitte nahe.
Niedergelegt sind diese und ähnliche Gedanken Leos bekanntlich vor allem in den
ebenso kurzen wie inhaltsreichen Predigten, welche Papst Leo vermutlich in den 40er
jahren" an den Gedenktagen seiner Amtserhebung, am 29. September, hielt und von
welchen uns vier, die üblicherweise als Sermones lI-V gezählten7, erhalten sind. Da
wichtige interpretatorische Arbeiten zu diesen Sermones entweder bereits nicht wenige
Jahre zurückliegen! oder aber nicht in wünschenswerter Ausführlichkeit und Übersicht-
lichkeit gestaltet sind", sollen hier die wichtigsten von Papst Leo in diesen Sermones über
den Erstapostel getroffenen Feststellungen noch einmal zusammengestellt und gewertet
werden.
S Auch die Sprache Leos ist dem entsprechend geprägt durch ein Vokabular des Herrschens; es
ist viel die Rede vom Befehlen, Entscheiden, Drohen, Vorschreiben, von Gehorsam, Zwang und
Gewalt, wenig aber, zumindest in den hier zu besprechenden Sermones, vom Dienen und
Unterstützen (s. dazu auch W. ULLMANN, Leo land the rheme of papal primacy, in: JThS 11
(1960) 25 - 51,25).
6 A. CHAVASSEhält dafür, daß die Sermones Il-IV bereits Ende 445 in einer ersten
Sermonensammlung Leos veröffentlicht wurden (Le sermon III de Saint Leon et la date de la
celebration des Quarre-ternps de Septembre, in: RSR 44 (1970) 77 - 84,78); vgl. auch E. CASPAR,
Geschichte des Papsttums 426 Anm.: "Seine (d. i. Leos) Predigttätigkeit hörte überhaupt, von
Ausnahmen abgesehen, mit dem Beginn der großen orientalischen Politik (449) auf."
1 So etwa in der hier verwendeten Ausgabe von A. CHAVASSE,in: CCL 138, 7 - 25; als
Sermones 93 - 96 hingegen bei R. DOLLE, in: SChr 200, 249 - 285.
8 So etwa E. CASPAR,Primatus Petri, Eine philologisch-historische Untersuchung über die
Ursprünge der Primatslehre, in: ZRG 47 (1927) 253 -331; DERS., Geschichte des Papsttums
(s.o.); K. D. SCHMIDT, Papa Petrus ipse, in: ZKG 54 (1935) 267 - 275; T. G. JALLAND,The
Church and the Papacy (London 1944); H. M. KLINKENBERG,Papsttum und Reichskirche bei Leo
d. Gr., in: ZRG 69 (1952) 37 -112; P. STOCKMEIER, Leo I. des Großen Beurteilung der
kaiserlichen Religionspo.litik: MThSt 1114 (München 1959) und W. ULLMANN.Leo [(s.o.).
9 Z. B. M. WOJTOWYTSCH, Papsttum und Konzile (s.o.).
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1. Petrus als Fels und Glaubensfundament der Kirche
Ausgehend vom Felsenwort Mt 16, 18, welches bekanntlich seit Papst Stephan
(254 - 257) zur Legitimation römischer Primatansprüche herangezogen wurde!",
zeichnet Leo ein Bild Petri, nach dem dieser, zwar abhängig von Christus, gemeinsam
mit ihm Felsen und Fundament der Kirche bildet:
"Denn du bist Petrus (Mt 16, 18b), das heißt, wenn auch ich der unverletzliche Felsen, ich der
Eckstein bin (Eph 2, 20b), der aus beiden eines macht (Eph 2, 14), ich das Fundament, außer dem
keiner ein anderes legen kann (1 Kor 3,11), so bist dennoch auch du ein Felsen, weil du durch
meine Kraft gefestigt wirst, so daß was mir durch Gewalt eigen ist, dir durch Teilhabe an mir
gemeinsam ist. Auf diesen Felsen werde ich meine Kirche bauen, und die Türen der Unterwelt
werden nicht viel vermögen gegen sie (Mt 16, 18c). Auf dieser Festigkeit, sagt er, werde ich einen
ewigen Tempel errichten, und die Erhabenheit meiner Kirche, welche sich bis zum Himmel
erstrecken soll, wird sich auf diesem Grunde des Glaubens erheben"."
Erstmalig in der Geschichte der Exegese von Mt 16, 18 verknüpft Leo dieses Wort
inhaltlich mit Eph 2, 20b und 1 Kor 3, 1112 und gewinnt dadurch eine direkte
Parallelisierung Petri mit Christus, wenngleich Petrus allein durch die Teilhabe an
Christus zum Felsenfundament gefestigt wird. Zwar ist damit, anders als etwa noch bei
Origenes!", die Interpretation des Felsenwortes vollständig aufPetrus eingeschränkt und
überdies im Ausspruch von der potestas der seit der Synode von Serdica (342/3) im
Westen sanktionierte jurisdiktionsprimat'" deutlich aufgenommen; doch hält Leo, mit
Origenes'", daran fest, daß der petrinische Primat zunächst ein Glaubensprimat ist, wie
an anderen Stellen seiner Predigten noch deutlicher wird:
"Um dieses (Messias-)Bekenntnisses willen, sagt der Herr zu dem heiligen Petrus: ,Dir will ich
die Schlüssel des Himmelreiches geben .. .'16"
oder:
"Dies (d. i. Macht und Ansehen Petri) nämlich, erhielt jenes Bekenntnis (confessio), das von
Gott Vater dem Apostel ins Herz gesenkt wurde, das alle Unsicherheiten des Menschen überstieg
und so zur Festigkeit des Felsens wurde, der durch keine Antriebe erschüttert wird!"."
Unmittelbar aus dem Glaubensprimat wird damit freilich der ]urisdiktionsprimat
legitimiert, welches besonders in der Verknüpfung des Glaubens Petri mit der (für Leo)
in ihm eingerichteten Institution hervortritt:
10 VgI. CYPRIAN, ep, 75.
11 Sermo IV 2 (CCL 138, 19, 68 -76). - Die Angabe der Schriftstellen in der deutschen
Übersetzung ist von uns zugefügt.
11 Zuvor dient die Heranziehung von 1 Kor 3, 11 möglicherweise bereits zur Interpretation des
Wortes "petra" im Sinne von "Christus" (vgl. J. LUDWIG,Die Primatworte Mt 16, 18. 19 in der
altkirchlichen Exegese: NTA XIX/4, Münster 1952, 74).
13 Vgl. ebd. 42 fE.
14 S. can. 3,4 und 7.
is Für Origenes ist deshalb jeder Christ ein "Fels" (Kommentar zu Mt 16, 13: «1tttpa yap 1tCi.C;
b XptOtOÜ Iitlil1titC;»(GCS 40, 86,1 f.).
16 Sermo IV 3 (CCL 138, 19, 80 f.).
17 Sermo III 3 (CCL 138,13,71- 75). - Vgl. Sermo L1l.
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~DieFestigkeit des Fundamentes, auf welches die Höhe der gesamten Kirche sich erstreckt, wird
durch keine Beschwernis des Tempels, die auf ihm lastet, geschwächt. Denn die Festigkeit jenes
Glaubens, welcher im Apostelfürsten Anerkennung fand, besteht fort, und wie bestehen bleibt, was
Petrus in Christus geglaubt hat, so besteht fort, was Christus in Perrus eingerichtet hat. Als
nämlich ... der Herr seine Jünger fragte, was sie von ihm selbst ... hielten, antwortete der selige
Apostel (Petrus) und sprach: ... (Mt 16, 16-19)t8.~
Die Festigkeit des Glaubens Petri, so heißt es hier, währt fort (perpetuat).
Keineswegs dürfte die von Theodor Steeger an dieser Stelle gewählte Übersetzung
angebracht sein, welche vom "Fortpflanzen" der Glaubensfestigkeit Petri sprichr'" und
damit insinuiert, daß diese allein durch seine Nachfolger in der Kirche weitergegeben
wird. Betrachtet man demgegenüber die Gesamtkonzeption der leonischen Primatauf-
fassung, so ist hier weit eher gemeint, daß es die fortwährende Glaubensstärke Petri
selbst ist, welche sich dann auch in seinen Nachfolgern erweisen kann und erweist-". Im
Anschluß hieran wird freilich in der Wendung "sicut permanet quod in Christo credidit,
ita permanet quod in Petro Christus instituir", welche fast den Anschein eines
Tauschgeschäftes erweckt, der Glaube Petri nicht allein mit seiner Bevorzugung
gegenüber den anderen Aposteln, sondern, wie besonders die Verwendung der Vokabel
"instituere" verdeutlicht, mit dem Petrusamt überhaupt kombiniert.
2. Petrus in inniger Verbundenheit mit Christus und als Teilhaber seiner Machtvoll-
kommenheit
Sahen wir oben bereits, daß das Felsenwort von Leo in enge Verbindung gebracht
wird mit Petri Teilhabe an der Machtvollkommenheit Christi, so tritt die hieraus
entstehende, von Leo erstmals reklamierte, enge Gemeinschaft (societas) Petri mit
Christus an anderer Stelle noch deutlicher hervor:
.Dadurch, daß er (d, i. Petrus) Fels und Fundament genannt sowie zum Pförtner des Himmels
und zum Schiedsrichter des Bindens und Lösens eingesetzt wird, wobei seine Urteile auch im
Himmel Geltung haben sollen, ist er bevorzugt. Aus diesen seinen geheimnisvollen Funktionen
sollen wir erkennen, wie sehr er mit Chrisrus Gemeinschaft hat ... Alle Teile seiner Pflichten und
segensreichen Aufgaben erfüllt er in dem und mit dem, der ihn so ausgezeichnet hatZ1."
Sowohl aus Petri Bezeichnung als Fels und Fundament als auch aufgrund seiner
Einsetzung als Schiedsrichter (arbiter) des Bindens und Lösens, also insgesamt wieder
aufgrund von Mt 16,18 f., wird nun auf eine enge Gemeinschaft, ja Bundesgenossen-
schaft, Petri mit Christus geschlossen, welche den Erstapostel in christusähnliche
11 Sermo III 2 (CCL 138,11 f., 42-57).
19 Des heiligen Papstes und Kirchenlehrers Leo des Großen sämtliche Sermonen, übers. und
eingel, von TH. STEEGER, I. Teil: BKV 54 (München 1927) 7.
20 Anders ist die Formulierung in Sermo V 4: ~Soliditas enim iIIa quam de petra Christo etiam
ipse petra facrus accepit, in suos quoque se transfundit haeredes" (CCL 138,24,80 if.), wo der
Akzent tatsächlich auf der Weitergabe der Festigkeit liegt.
11 Sermo IJ13 (CCL 138, 12 f., 60 - 68). - Vgl. auch Sermo V 4: "Petri, qui ... obtiner cum
aererno Sacerdore consortium" (CCL 138, 24, 78 ff.).
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Position hebt. Ausgefaltet wird dies darin, daß Petrus in und mit Christus seine
Aufgaben erfüllt. Gleichwohl wird ein (wenn auch geringer) Unterschied zwischen
Petrus und seinem Meister dadurch festgehalten, daß die hier für Petrus verwendete
Vokabel "arbiter", welche üblicherweise für einen Richter steht, der "nach Recht und
Billigkeit, nicht (aber) nach 'positiven Rechtsbestimmungen und geschriebenen Geset-
zen22" urteilt, dem in der Regel für Christus gebrauchten "iudex23" gegenübersteht. Die
sogleich anschließende Verwendung des Wortes "iudicium" für das Urteil Petri
verringert die aufgemachte Differenz freilich wieder.
Mehr noch als an den bereits zitierten Stellen der leonischen Petrus-Predigten tritt die
weitgehende Teilhabe an der göttlichen Machtvollkommenheit im vierten Sermo
hervor:
"Großen und bewundernswerten Anteil an ihrer Macht, Geliebresre, gab die göttliche Würde
diesem Mann, und wenn sie auch will, daß mit ihm den übrigen Kirchenfürsten einiges (an Macht)
gemeinsam ist, so hat sie doch niemals etwas außer durch ihn gegeben, was sie den anderen nicht
versagt hat>. U
Bedeutsam ist hier vorrangig nicht, daß Petrus Anteil an der göttlichen Macht erhält
bereits diese Vorstellung bezeichnet Myron Wojtowytsch zu Unrecht als Neuig-
keit-" -, sondern daß dieser Anteil zunächst Petrus allein und erst in zweiter Linie,
sowie durch Petrus, den übrigen Kirchenfürsten gegeben wird. Hierdurch stellt sich Leo
eindeutig gegen eine lange Tradition der Auslegung des Felsenwortes, in welcher vor ihm
zuletzt Augustinus die Übergabe der Binde- und Lösegewalt unmittelbar an die gesamte
Kirche betont-", Für Leo hingegen werden sämtliche Vollmachten an die übrigen
Kirchenoberen allein durch (per) Petrus gegeben, wodurch Petrus einen eigenen Stand
über den übrigen Aposteln, Päpsten und Bischöfen gewinnt (s. u. Abschnitt 6).
3. Petrus als Mittler zwischen Christus und der Kirche
Erscheint es auch als überzeichnet, mit Peter Stockmeier von einer Identität zwischen
Christus und Petrus zu sprechen-", so kann doch kein Zweifel daran bestehen, daß Papst
22 Art. arbiter, in: A. HEINICHEN, Lateinisch-deutsches Schulwörterbuch (Leipzig-Berlin
71903) 7l.
23 Vgl. z. B. AUGUSTINUS,Tracr, in loh. 36,5 (iudicium Christum); Sermo CIX u. v. a.
24 Sermo IV 2 (CCL 138,18,51-55).
25 M. WOJTOWYTSCH, Papsttum und Konzile 306: "Diese Vorstellung, daß Christus dem
.Ersten der Apostel' Anteil an seiner eigenen göttlichen Gewalt gegeben habe, war neu. U - Schon
TERTULLIAN formuliert dem gegenüber De praesc. haer. 22,4: "Latuit aliquid Petrum,
aedificandae ecdesiae petram dictum, daues regni caelorum consecutum er soluendi et aJligandi in
caelis et in terris potesraternj" (CCL 1, 203,14 ff.).
2. Begründet wird diese Tradition von Origenes. Dem gegenüber sehen sowohl Tertullian und
Cyprian als auch Optatus von Mileve und Hieronymus in Petrus den ersten Inhaber der Binde- und
Läsegewalt (vgl. J. LUDWIG, Die Primatworte Mt 16,18. 19 mit entsprechenden Srellenanga-
ben).
27 S. P. STOCKMEIER, Leo I. 208: "Treffend scharf und ohne die Grenzen zu verwischen,
arbeitet Leo d. Gr. die IDENTITÄT von Christus und Petrus heraus."
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Leo den Erstapostel in einen solch hohen Rang hebt, daß dieser in verschiedener
Hinsicht eine christusähnliche Position gewinnt. Dies wurde oben bereits darin
angedeutet, daß Petrus als Mittler zur Übergabe von (richterlichen) Vollmachten
zwischen Christus und den Kirchenfürsten fungiert; es wird deutlicher noch in der
Tatsache, daß durch Petrus auch die Glaubensfestigkeit an die übrigen Apostel verliehen
wird, welche der Erstapostel selbst unmittelbar vom Gottessohn erhält:
.Jn Perrus also wird die Kraft aller gefestigt und die Hilfe der göttlichen Gnade so geregelt, daß
die Festigkeit, die durch Christus dem Petrus übertragen wird, durch Petrus den Aposteln verliehen
wird-"."
Das hier gedoppelt auftretende "per", welches in einfacher Nennung in diesem
Zusammenhang verschiedentlich bereits früher antreffbar ist29, parallelisiert die
Funktion des Petrus eindeutig mit derjenigen Christi und macht den Erstapostel damit
zum handelnden Mittler zwischen Christus und den Aposteln, und zwar gerade auch im
Hinblick auf die diesen gegebene Glaubensfestigkeir". Daß diese Aussage auch bei
weitester Interpretation dem Fe1senwort allein nicht mehr zu entnehmen ist, bedarf
kaum der Erwähnung.
Nicht allein den Aposteln gegenüber, sondern auch im Hinblick auf seine "Erben3!",
d. h. seine Nachfolger im Papstamt, sowie in bezug auf alle Gläubigen ist Petrus Mittler
der Glaubensfestigkeit:
Jene Festigkeit, die er von dem Felsen Christus empfing, indem er selbst zum Felsen wurde,
pflanzte sich auch auf seine Erben fort, und wo immer sich irgendeine Festigkeit (in der Kirche)
zeigt, offenbart sich darin zweifellos die Stärke des (Oberj-Hirterr'"."
4. Petrus als Haupt der Kirche. Seine Leitung derselben und seine Fürsorge für sie
dauern an
Zum zweiten erweist sich die christusähnliche Stellung Petri in der Tatsache, daß der
Erstapostel wie Christus selbst zu jeder Zeit - auch nach seinem Tode - Leiter der
Kirche bleibt und immerwährend in ihr gegenwärtig ist:
2' Sermo IV 3 (CCL 138, 20, 101-104).
29 Vgl. etwa TERTULLlAN, Scorp. 10, 8: "memento claues eius hic dominum Petro er per eurn
ecclesiae reliquisse" (CCL 2, 1088, 24 f.) und INNOCENZ 1., ep. 2,2: ..... (Petrus) per quem
apostolatus er episcopatus in Christo coepit exordium" (PL 20, 470 A).
30 Siehe dazu P. STOCKMEIER,Leo I. 207.
31 Zur Verwendung des Ausdrucks "hetes" für die Nachfolger Petri, welche wohl seit Papst
Damasus I.(366 - 384) üblich war, vgl. K. D. SCHMIDT,Papa Perrus ipse; W. ULLMANN,Leo 1.,
bes. 30 f. sowie J. FELLERMAYR,Tradition und Sukzession im Lichte des römisch-antiken
Erbdenkens. Untersuchungen zu den lateinischen Vätern bis zu Leo dem Großen (München 1979)
bes. 357 - 416.
J2 Sermo V 4 (CCL 138, 24, 80 - 83). - Vgl. auch Sermo IV 4, wo in diesem Zusammenhang
auf Lk 22, 32 Bezug genommen wird.
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~Und dennoch wird auf der ganzen Welt allein Petrus dazu auserwählt, das Haupt aller
berufenen VölkerGnd all er Apostel sowie aller Kirchenväter zu sein, damit, obwohl im Volke
Gottes viele Priester und viele Hirten sind, alle, welche im Grunde auch Christus regiert, Petrus
dennoch selbst leitet+"."
Petrus also, obgleich sterblicher Mensch wie jeder andere, ist trotz seines bereits
geschehenen Ablebens zu jeder Zeit selbst in der Kirche gegenwärtig und leitet sie, wie
Christus es tut. Verständlich ist dieser neuartige Gedanke Leos allein aus seiner
Legitimationsabsicht des römischem Primates, wie aus anderen Äußerungen ebenfalls
sehr deutlich wird:
"Aus der ganzen Welt nimmt man seine Zuflucht zum Stuhle (sedes) des heiligen Petrus, und alle
erwarten von unserer Verwaltung dieselbe Liebe zur gesamten Kirche, wie sie dem Petrus vom
Herrn ans Herz gelegt wurde!"."
Nachdrücklicher noch als an der oben zitierten Predigtstelle wird die tatsächliche
Leitung auch der gegenwärtigen Kirche durch Petrus wie auch seine Fürsorge und -bitte
für sie an anderen Stellen hervorgehoben:
~Wer wollte das ruhmvolle Verdienst des seligen Petrus so unwissend (imperitus) oder so
neidisch (inuidus) einschätzen, daß er glaubte, irgend welche Teile der Kirche würden nicht durch
ihn selbst regiert, würden nicht durch sein Werk gefördert+'?
..Weide meine Schafe. Das tut Petrus zweifellos auch jetzt. Als rreuer Hirte erfüllt er den Auftrag
des Herrn, indem eruns durch seine Ermahnungen stärkt und nicht aufhört, für uns zu beten, damit
wir nicht in Versuchung fallen3'."
Nicht allein Unwissenheit, sondern sogar Neid wird hier demjenigen unterstellt,
welcher die Leitung der gesamten, auch gegenwärtigen, Kirche durch Petrus oder auch
seine Fürsorge für sie leugnet; die Leitung der Kirche durch Christus, deren Erwähnung
auch in obigem Zitat bereits als nur pflichtgemäßes Anhängsel erscheint, wird hier nicht
mehr genannt, sondern die Führung der gesamten gegenwärtigen Kirche durch Petrus
betont. Auch hierin ist damit deutlich vor allem die Legitimationsabsicht des eigenen
Primatanspruches Leos erkennbar. Die zweite zitierte Textstelle akzentuiert vor allem
die Fürbitte Petri für die Kirchenglieder und seine Ermahnungen an sie; sie kann jedoch
auch zur Unterstreichung der Autorität des Perrus herangezogen werden.
Zwei weitere PredigtsteIlen sind überdies dazu angetan, den Bogen von der
Herrschaft Petri zu seinen Nachfolgern in die gegenwärtige (d. i. Leos) Zeit zu
schlagen:
aa Serrno IV 2 (CCL 138, 18,47-51). - Vgl. auch Sermo LXII 2.
3. Sermo V 2 (CCL 138,23, 31 H.).
lS Sermo V 4 (CCL 138, 24, 87 - 90).
l6 Sermo IV 4 (CCL 138,21,115 -118). - Vgl. auch Sermo Ir 2: ..Ebenso waltet nach meiner
festen Überzeugung des hochseligen Apostels Petrus vaterliehe Huld und treubesorgte Liebe über
unserem Kreise. Verschmäht doch er nicht eure Unterwürfigkeit, dem ihr durch eure Zusammen-
kunft Verehrung erweisen wollt" (CCL 138, 8, 32 - 35). - Siehe auch eine Reihe ähnlicher
Äußerungen in Sermo III 2 - 4.
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"Wenn auch das Recht zu binden und zu lösen bei uns liegt, so geschieht es doch durch die
Leitung des glückseligen Petrus, daß die Verurteilten zur Buße und die Wiederaufgenommenen auf
den richtigen Weg geführt werden!"."
"Wenn von uns (d. i. den Häuptern der Kirche) daher etwas richtig getan oder richtig
entschieden wird, wenn wir in irgendetwas durch die täglichen Fürbitten Gottes Erbarmung finden,
so ist es das Werk und Verdienst desjenigen, dessen Macht auf seinem Stuhle fortlebt und dessen
Ansehen herausragt+"."
Selbst die Binde- und Lösegewalt hinsichtlich der menschlichen Schuld, welche von
Leo als auf Petri Nachfolger und die Bischöfe übergegangen reklamiert wird, wird
letztlich auch für die gegenwärtige Kirche noch durch Petrus selbst ausgeübt erklärt. Wie
freilich das Zusammenspiel der gegenwärtigen Kirchenfürsten, Petri und Jesu Christi,
wobei letzterer zwar von Leo nicht genannt, gleichwohl an der Sündenvergebung aber
beteiligt gedacht sein wird, vorzustellen ist, erläutert der Papst nicht. Ebenso erklärt er
nicht, auf welche Weise die Binde- und Lösegewalt auf ihn und seine Mitbrüder im
bischöflichen Amt übergegangen ist39• Wichtig ist es Leo in diesem Zusammenhang
allein, die Ausübung der genannten Gewalt durch die gegenwärtigen Kirchenoberen
durch die gleichzeitige oder "eigentliche" Ausübung derselben durch den Erstapostel
Petrus autoritativ zu untermauern.
In der zweiten zitierten TextsteIle wird der unmittelbare Einfluß Petri auf die
Handlungen der jetzt lebenden Kirchenglieder oder -führer noch erweitert; jegliche
richtige Tat und jeglicher richtige Entscheid wird wie der Erfolg der täglichen Fürbitten
auf das tätige Eingreifen Petri, auf sein Werk und Verdienst zurückgeführt. Deutlich
wird auch hiermit Petrus eine Präsenz in der Kirche zugeschrieben, die über das
ansonsten den Heiligen zugebilligte Maß hinausgeht und sich der von Christus
geglaubten Gegenwart annähert. Darüber hinaus ist von einer Macht (potestas) die
Rede, welche auf Petri Stuhl fortlebt; eindeutig gebunden ist damit für Leo die
Vererbung der Binde- und Lösegewalt an den römischen Bischofsstuhl, welcher für Leo
nunmehr der (einzige) Stuhl Petri isr'",
5. Petrus ist Primas und Lehrer der Bischöfe, Praesul der Päpste sowie Princeps der
Kirche
Nicht allein unter den Aposteln nimmt Petrus für Leo eine bevorzugte Stellung ein' I,
sondern er ist Primas und Lehrer aller Bischöfe sowie Praesul der Päpste:
37 Sermo V 5 (CCL 138, 24 f., 99 ff.).
38 Sermo III 3 (CCL 138, 13, 68 -71).
39 Die heres-Lehre steht hierbei wohl im Hintergrund, wird jedoch nicht näher ausgeführt.
40 Für Papst lnnocenz I. war der erste Sitz des Petrus bekanntlich noch Antiochien
(ep.24).
4' Vgl. Sermo I113: "Sicenim prae ceterisordinatus"(CCL 138, 12, 60), sowie ep. 14, 11: "cum
omnium (apostolorum) par esset electio, uni tarnen darum est ur caeteris praeernineret" (PL 54,
676 A).
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"den (d. i. Petrus) sie nicht allein als Praesul dieses Sitzes sondern auch als ersten aller Bischöfe
kennerr'!"
Ein Praesul, so erfahren wir von Wilhelm Ehlers, ist ein "kultischer Vortänzer ...
besonders im Kollegium der Salier, bei deren Waffenreigen er die einzelnen Figuren
anführte+"." Die "Aufgabe der Salier ist (dabei) die Verehrung der kriegerischen
Gottheiten durch Tanz und Gesang+'." Eingebettet ist das Amt des Praesuls damit
ursprünglich in den antiken Kriegskult, wenngleich der Titel selbst im Spätlatein "in
mannigfachen Erweiterungen ... , besonders für weltliche und geistliche Ämter"
verwendet wird+'.
Betrachtet man vor diesem Hintergrund die von Steeger vorgeschlagene-s und von
Stockmeier übernommene?" Übersetzung des Begriffes Praesul mit "Ahnherr", so
erscheint diese Wiedergabe doch recht unangemessen, da der Vorrang gerade im
kultischen Bereich durch diesen Terminus nicht ausgedrückt wird. Weil es im Deutschen
einen entsprechenden Begriff für Praesul nicht gibt, sollte er am besten unübersetzt
bleiben.
Das Verständnis Petri als Primas aller Bischöfe ist zweifellos auf das Felsenwort
gegründet; die Gedanken der Vererbung seines Amtes und der apostolischen Sukzession
kommen hierbei freilich als Begründung noch hinzu+". Der Ausdruck "primatus" im
Sinne der päpstlichen Doktrin des Primates des römischen Bischofs und der römischen
Kirche tritt überhaupt in zwei Dokumenten der leonischen Zeit erstmals auf49•
Die Bezeichnung Petri als Princeps der ganzen Kirche findet sich ebenfalls in den
Petrus- Predigten:
"Nur müssen wir auch dem ewigen König, unserem Erlöser, dem Herrn Jesus Christus, dafür
danken, daß er dem solche Vollmacht gab, den er zum Princeps der ganzen Kirche bestellte-s."
'2 Sermo 1II 4 (CCL 138, 14, 91 ff.). - Vgl. Sermo V 5: "agnoscimus nos praesulis nos tri
meritis" (CCL 138,24,96 f.).
43 W. EHLERS, Art. Praesul, in: RE 22,21568 f., 1568.
4. B. RAPPAPORT,Art. Salü, in: RE 2. Reihe 1,21874-1899,1874 .
• s W. EHLERS, Art. Praesul 1569.
46 TH. STEEGER, Leo des Großen sämtliche Sermonen 10 u. 21.
47 LEO DER GROSSE, Reden zu den Mysterien des Kirchenjahres, deutsche Übers. von Th.
Steeger, bearb. von P. STOCKMEIER:Schriften der Kirchenväter 9 (München 1984) 20 (auch die
hier zugefügte Anmerkung, das lateinische "praesul" verbinde "die Vorstellung vom Anführer mit
der des Stifters" (110), wird der kultischen Bedeutung des Wortes nicht genügend gerecht).
'8 Vgl. dazu J. FELLERMAYR,Tradition und Sukzession, bes. 347 - 414 .
•, Leg. Nov. Valent. 17 (445): "sedis apostolicae primaturn sancri Petri meritum" (Meyer
102,4 f.) sowie die von Rom interpolierten Canones von Nikaia 11: "Ecclesia Romana semper
habuit prirnaturn" (Mansi 6,1186). (Vgl. E. CASPAR,Prirnatus Petri 325.) - An letzterer Stelle
wird Antiochien und anderen Kirchen ein "ähnlicher" Primat über die Kirchen ihrer Provinzen
zugebilligt.
so Sermo IV 4 (CCL 138, 20 f., 107 -110). - VgJ. dazu auch M. WOJTOWYTSCH,Papsttum
und Konzile 308 f. und W. ULLMANN, Leo 140.
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Der Terminus "princeps" bezeichnet bekanntlich den Inhaber des höchsten soziaJen
Ranges in der römischen Welt. Alle Macht gehört dem Princeps; das Reich und seine
Bewohner sind, zwar nicht im Rechtssinne, aber tatsächlich sein Eigen. Schon im
römischen Imperium bekleiden die principes vielfach auch hohe Priesterämter!". - In
engen Zusammenhang bringt Leo im vierten Sermo die Titulatur Petri als "Princeps" mit
seiner "potentia" und seiner engen Gemeinschaft (consortium) mit Christus, und dies
macht deutlich, daß Leo nicht nur den Titel des obersten weltlichen Herrschers für den
Erstapostel übernimmt, sondern auch dessen Bedeutung für ihn reklamiert. Da
außerdem Papst Leo den jeweiligen Papst auch "heres Petri" anspricht, liegt die
Übernahme von Ideen des römischen Erbprinzipates nahe-".
6. Die forma Petri
Einer der bisher am wenigsten angemessen verstandenen, innerhalb der leonischen
Petruspredigten verwendeten Termini ist derjenige der "forma Petri":
HF~eilich ging auch auf die anderen Apostel das Recht der Richtergewalt über, und die
Festlegung dieses Dekretes betrifft alle Kirchenführer; doch nicht umsonst wurde einern
übertragen, was allen eignet. Petrus nämlich wird dies deshalb allein anvertraut, weil die forma
Petri allen Kirchenführern vorangestellt istSl."
Die allgemeine Unsicherheit hinsichtlich des Verständnisses des hier verwendeten
Ausdrucks "forma Petri" geht bereits daraus hervor, daß er, vielfach ohne nähere
Reflexion, auf verschiedenste Weise übertragen und gedeutet wird. So findet sich in
diesem Zusammenhang etwa die Rede von der Person!", vom Muster oder vom Typus+",
von der regle'", der Abbildlichkeit!", der Prägung'", der prägenden Grundform:" oder
vom eigenen Stand des Petrus?", um hier nur die hervorstechendsten der vorgeschlage-
nen Übersetzungen zu nennen. Will man in diesem Durcheinander nur ein wenig
Ordnung schaffen und ein möglichst angemessenes Verständnis der Verwendung des
. SI Vgl. L. WICKERT, Art. Princeps (civitatis), in: RE 22,21998 - 2296.
52 Siehe dazu J. FELLERMAYR,Tradition und Sukzession, bes. 357 f.
53 Sermo IV 3 (CCL 138, 19, 83 - 88). Vgl. auch Serrno LXXXlII 2.
54 So TH. STEEGER, Leo des Großen sämtliche Sermonen 15 (sowie Bd. 2,439) und T. G.
JALLAND,The life and time of St. Leo the Great (London 1941) 61.
55 FR. HEILER, Altkirchliche Autonomie 214 und E. CASPAR, Geschichte des Papsttums
429.
56 R. DOLLE (Hg.), Leon la Grand. Sermons. Tome IV: SChr 200, 62 Anm. 2; s. ebd. auch die
Kritik Dolles an der Übersetzung "Person" durch Steeger und JaUand und seine zutreffende
Feststellung: "Le mot [orma n'est pas aise a traduire."
57 H. GEORGI, Die Kirche als Abbild Christi nach Leo dem Großen (Würzburg Diss 1960)
64-69.
SI J. LUDWIG,Die Primatworte Mt 16, 18.19,89.
59 P. STOCKMEIER(Hg.), Leo der Große. Reden zu den Mysterien 110.
60 H. M. KLINKENBERG,Papsttum und Reichskirche 43.
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Begriffes forma (Petri) in den leonischen Petruspredigten entwickeln, so erscheint es
unabdingbar, sowohl das reiche Bedeutungsfeld dieses Begriffes in der antiken
lateinischen Sprache" und seine Verwendung bei den lateinisch-sprachigen frühchrist-
lichen Schriftstellern als auch den Gebrauch dieses Ausdruckes in den Verlautbarungen
der Päpste vor sowie insbesondere bei Leo selbst näher anzuschauen. Dies würde aber
den Rahmen der vorliegenden kleinen zusammenfassenden Arbeit sprengen und bleibt
deshalb einer späteren Bemühung vorbehalten.
" S. dazu vor allem J. KAPP,Art. forma, in: ThLL VI 1065 -1087.
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KLAUS DEMMER
Ein Kind um jeden Preis?
Anmerkungen zur laufenden Diskussion um die extra-korporale Befruchtung
Einführung: Probleme der medizinischen Ethik - die Bezeichnung Bioethik
erscheint in diesem Zusammenhang angemessener - können des aufmerksamen
Interesses der katholischen Moraltheologie sicher sein. Geht es doch um die Reflexion
auf den verantwortlichen Umgang mit menschlichem Leben, dem fundamentalsten aller
Rechtsgüter, dessen sorgende Bewahrung dem Menschen, wiewohl nicht um jeden nur
denkbaren Preis, aufgetragen ist. Hier werden, gleichsam wie in einem Hohlspiegel,
normatives Selbstverständnis des Menschen, Selbstachtung, Leitvorstellungen umfas-
send gelungenen guten Lebens eingefangen. Die Diskussion um die ethischen Implika-
tionen der extra-korporalen Befruchtung macht, wie die reiche und noch unabgeschlos-
sene Literatur ausweist, davon keine Ausnahme. Denn der Mensch ist leibgebundener
Geist. Der Respekt vor seiner einmaligen Würde darf die Dimension des Leiblichen, in
der sich eine unvertretbare Geschichte vollzieht, nicht ausklammern. Er bezeugt sich in
der Wahrung des Rechts auf ihre sinnvolle Integrität. Zumal die unmittelbarsten
Lebensvollzüge wie Ausdruck ehelicher Liebe, Zeugung, Verantwortung für gezeugtes
Leben sind davon betroffen.
Die katholische Moraltheologie hat sich der Herausforderung gestellt. Es kann im
folgenden nicht darum gehen, den Diskussionsstand in allen Einzelheiten nachzuzeich-
nen 1• Nur Notwendiges sei in Erinnerung gerufen, um die ausgebreiteten Anmerkungen
verständlich zu machen. Dennoch lassen sich Wiederholungen bekannter Standpunkte
nicht immer zur Gänze vermeiden.
An den Moraltheologen richtet sich die berechtigte Frage, welche Kriterien seiner
Bewertung zugrunde liegen. Dazu seien einige einführende Bemerkungen beigesteuert.
Sittliche Wertvorstellungen schweben nicht im freien Raum, sie binden sich vielmehr an
anthropologische Leitvorstellungen. Sittliche Verpflichtung erfolgt somit immer auf die
Wahrung eines bestimmten Menschenbildes hin, wobei an dieser Stelle offenbleiben
kann, mit welcher Gewißheit und Konsequenz sich ein solches einfangen und bis ins
Detail hinein festlegen lasse-. Dennoch ist das Gut umfassend gelungenen Lebens der
I Eine reichdokumentierte Zusammenfassung bei J. G. ZIEGLER,Extrakorporale Zeugung in
moraltheologischer Sicht, in: Trierer Theologische Zeitschrift 94 (1985) 37 - 54. - F. BÖCKLE.
Gentechnologie und Fortpflanzungstechnik. Grundlagen und Anwendungen aus ethischer Sicht,
in: Lebendiges Zeugnis 40 (1985) 3S - 411. - A. ELSÄSSER,Extrakorporale Befruchtung und
Experimente mit menschlichen Embryonen, in: J. REITER/U. THclLE (Hrsg.}, Genetik und
Moral. Beiträge zu einer Ethik des Ungeborenen, Mainz 1985, 171-184.
2 Eine kritische Reflexion bei D. MIETH, Das "christliche Menschenbild" - eine unzeitge-
mäße Betrachtung? - Zu den Wandlungen einer theologisch-ethischen Formel, in: Tübinger
Theologische Quartalschrift 163 (1983) 10.
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Bezugspunkt sittlichen Einsehens und Urteilens; das muß Verzicht und Opfer keinesfalls
ausschließen. Sittliche Gutheit stellt sich in der Verantwortung für so verstandene
Richtigkeit unter Beweis.
Sittliche Handlungsanweisungen erfüllen angesichts dessen eine doppelte Funktion.
Zum einen suchen sie sittliche Wertvorstellungen, die sich ursprünglich in Werthaltun-
gen oder Tugenden umsetzen, auf konkretes Handeln hin rational aufzuschlüsseln,
kommunikabel zu machen und so der Chance vorurteilsloser Kritik auszusetzen, mithin
jeglichem Subjektivismus wie Dezisionismus den Boden zu entziehen. Die Wiederent-
deckung einer Tugendethik kann gar nicht zu Lasten einer normativen Ethik gehen.
Zum anderen ist es ihre Aufgabe, menschliche Lebensgüter zu schützen, um so ein den
anthropologischen Leitvorstellungen gemäßes menschenwürdiges Leben zu garantieren.
Ein anthropologisches Vorverständnis ist in normativer Reflexion anwesend. Beide
Funktionen sind offenkundig ineinander verschränkt, Verpflichtung und Schutz lassen
sich nicht voneinander trennen. Kurz, die angemessen erfaßte normative menschliche
Natur als Ergebnis eines hochkomplexen Verstehens- und Deutungsvorgangs, in den
auch Erfahrung konstitutiv einfließt, begründet den sittlichen Anspruch.
Ein Hinweis auf die Eigenart des sittlichen Naturgesetzes erscheint an dieser Stelle
angebracht. Gewiß gibt es eine allen Menschen gemeinsame normative Natur, die dem
Prinzip der Universalisierbarkeit sittlichen Anspruchs zugrunde liegt. Die "natura
metaphysica et absoluta hominis" als "norma proxima er homogenea moralitatis" ist
auch in der neueren Diskussion nicht aufgegeben. Aber das Ungenügen einer
Überwertigkeit des Metaphysischen wurde doch schärfer erkannt. Geschichtlichkeit
und Erfahrung fließen gleicherweise in das Verständnis des sittlichen Naturgesetzes ein.
Der Mensch ist aufgerufen und imstande, seine sittliche Werteinsicht - oftmals unter
der Herausforderung von Kontrasterfahrungen - zu vertiefen, neue bislang nicht
wahrgenommene Bedeutungsgehalte zu erheben und für normative Reflexion fruchtbar
zu machen. Aber auch die anthropologischen Leitvorstellungen unterliegen geschicht-
licher Einsichtsbewegung. Man dringt, möglicherweise wiederum erfahrungsbedingt,
tiefer in all ihre Implikationen ein. Und letztlich können sich auch die äußeren Umstände
ändern. Zwischen allen Schichten waltet eine bewegte Interferenz. In der Folge mag eine
wachsende Differenzierung sittlicher Handlungsanweisungen, ihres Verständnisses,
ihrer satzhaften Formulierung, ihrer praktischen Interpretation und Applikation stehen.
Normen verfeinern sich, weil neue Gesichtspunkte, die man vorher weder gekannt noch
demgemäß bedacht hat, hinzutreten. Aufgabe moral theologischer Reflexion ist es dann,
das Band zur Tradition nicht abreißen zu lassen, die ursprüngliche Intention von
Normen in helleres Licht zu heben, um der Gefahr der relativistischen Aushöhlung zu
entgehen. Und Erfahrung vermag zu zeigen, daß präsumierte Gefahren für die zu
schützenden Lebensgüter nicht bestehen].
Es muß darum nicht abwegig sein, das sittliche Naturgesetz als ein offenes System zu
bezeichnen, in das immer neue Elemente eingeschmolzen werden. Das Gebiet der
j Eine konzise Zusammenfassung des Fragestandes bietet H. ROTTER, Zwölf Thesen zur
heilsgeschichtlichen Begründung der Moral, in: Ders. (Hrsg.), Heilsgeschichte und ethische
Normen, Freiburg 1984,101 f., 111 f.
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Bioethik bekommt diese Geschichtlichkeit in hohem Maße zu spüren. Das gilt auf der
Ebene neuer Technologien als auch auf jener der Grundlagenforschung. Die moral-
theologische Reflexion hat darum immer gewußt. Empirische Humanwissenschaften
und ihre Ergebnisse können zwar die Eigenständigkeit sittlicher Einsicht und Urteils-
bildung nicht ersetzen. Aber sie geben dem Moraltheologen doch zu denken. Sie legen
ihm die Frage vor, ob er - wenngleich nur insgeheim - mit paradigmatischen
Voraussetzungen und Lösungsversuchen operiert, die durch den naturwissenschaftli-
chen Forschungsstand schon nicht mehr abgedeckt sind. Die Entwicklung des
Totalitätsprinzips mag als Beispiel in Erinnerung gebracht werden. Das muß nicht zur
Aufgabe, es kann auch zur Differenzierung und überzeugenderen Vorlage bisher
gehaltener Positionen führen. Die Hilfe ist also immer indirekt, darum aber nicht
weniger wirksam. Es mag sich von selbst verstehen, daß der verstehende Umgang mit
lehramtlichen Stellungnahmen dieser Denkbewegung nicht entnommen ist. Hermeneu-
tik tut also nor'. Mit diesen notgedrungen skizzenhaften Überlegungen ist schon der
Horizont aufgerissen, innerhalb dessen die innerkirchliche Diskussion um die extra-kor-
porale Befruchtung abläuft.
1. Die authentische Lehramtstradition
1. Das Paradigma der künstlichen Insemination
Ein kohärentes römisches Lehramtsdokument zur extra-korporalen Beftuchtung
liegt zur Stunde noch nicht vor. Einzelne Bischofskonferenzen haben indes innerhalb der
Grenzen ihres Kompetenzbereichs Stellungnahmen abgegeben. Eine eindeutig ableh-
nende Haltung, wiewohl nicht weiter ausgefaltet, läßt sich aus der Lehre Pius XII.
erheben". Ebenso sei erinnert an die Besorgnis ]ohannes XXIlI. angesichts der
Übertragung von Reproduktionsmodellen aus dem Tierreich auf den Bereich des
Menschen". Beide Päpste suchen der Gefahr eines reduzierten Menschenbildes zu
wehren. ]ohannes Paul II. teilt diese Sorge im Blick auf die Manipulation des ehelichen
Aktes als eines menschlichen Grundvollzugs, dessen Rechtheit von unverzichtbaren
anthropologischen Voraussetzungen - gedacht ist zuma1 an die Zuordnung von Person
und Natur - abhängig bleibe. Konsequenterweise ist dann auch das Verständnis des
sittlichen Aktes von der getroffenen anthropologischen Option betroffen.
Die Moraltheologie hat ihre Urteilsbildung zunächst an solchen lehramrlichen
Stellungnahmen ausgerichtet, die sich auf vergleichbare Probleme beziehen. Das war in
der Künstlichen Insemination gegeben, wobei noch die Frage offenbleiben mag, wieweit
• K. DEMMER, Sittlich handeln aus Verstehen. Strukturen hermeneutisch orientierter
Fundamentalmoral, Düsseldorf 1980,235 f. - W. KORFF,Wege empirischer Argumentation, in:
A. HERTZ u. a. (Hrsg.), Handbuch der christlichen Ethik I, Freiburg 1978, 84.
S PlUSXII., Ansprache an die Teilnehmer des II.Weltkongresses für Fertilität und Sterilität am
19.5.1956, in: AAS 48 (1956) 467-474.
, JOHANNES XXIII., Mater et Magistra, Nr. 193, in: AAS 53 (1961) 401-469.
1 JOHANNESPAULII., Familiaris Consortio, in: AAS74 (1982) 81-191. - Ansprache an die
Mitglieder der Weltärzteorganisation, in: Osservatore Romano 30. Oktober 1983, 7.
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diese unterstellte Vergleichbarkeit trägt. Das Verdikt Pius XII. ist bestimmt von
anthropologischen, aber auch von formalen denkerischen Voraussetzungen. Sie
betreffen das Verständnis von Person und Natur, Person und Akt, Norm und Situation,
Metaphysik und Geschichte. Die Argumente lassen sich in wenigen Grundelementen
bündeln. Unbeschadet der guten Intention ist das eingesetzte Mittel in sich schlecht, weil
die Spermagewinnung an Masturbation gebunden bleibt. Es lassen sich keine Situatio-
nen denken, die eine solcherart qualifizierte Moralität spezifisch verändern würden. Des
weiteren werden ehelicher Liebeserweis und Zeugung - opus personae und opus
naturae - künstlich auseinandergerissen. Diese Trennung kommt einer ungerechtfer-
tigten Manipulation des ehelichen Ausdrucks, welcher der eheliche Akt ja ist, gleich.
Und letztlich wird gegenüber der heterologen Insemination geltend gemacht, daß sie die
Exklusivität der leiblichen Partnerbeziehung, die durch den Ehevertrag abgesichert ist
und ein unverzichtbares Recht darstellt, verletzt. Das Verständnis von Interpersonalität
umgreift konstitutiv die Dimension des Leiblichen. Hinter allem steht die Überzeugung,
daß der Ehevertrag zwar ein Recht auf den ehelichen Akt - aptus ad prolis generatio-
nem -, nicht aber ein einklagbares Recht auf das Kind begründet",
Wie zu erwarten hat die moraltheologische Reflexion - unbeschadet des gebüh-
renden Respekts vor dem authentischen Lehramt und im Sinne eines offenen Dialogs -
eine Reihe von Fragen und Differenzierungen angebracht", Betroffen ist insbesondere
das Verhältnis von Person und Natur der sittlichen Handlung. Eine erste Nachfrage
richtete sich an das Zuordnungsverhältnis von Intention und Ausführung. Das geschah
im Blick auf die Spermagewinnung. Da die tragende Intention im ehelichen Kontext und
in Ausrichtung auf Zeugung stehe, treffe die negative Bewertung einer Masturbation
nicht zu. Der einzelne Vollzug sei nicht atomistisch zu isolieren, er sei plastisch auf jenen
Bedeutungsgehalt hin, den er vom Gesamtkontext der Situation empfange. Die
Weiterentwicklung des moraltheologischen Reflexionsstandes um das "intrinsece
malum" ist also hier einzubringen'>. Im Hintergrund steht ein flexibleres Zuordnungs-
verhältnis von "finis operantis" und "finis operis", als dies in der Lehre Pius XII.
vorgegeben ist. Schließlich liegt die Bedeutung von Handlungsphänomenen nicht immer
und überall von vornherein fest, der Intentionalität fällt - zumindest in der Weise eines
Mit-Prinzips - eine formende und deutende Aufgabe zu. Die anstehende Güterabwä-
gung verbindet sich konsequent mit dieser Offenheit. So gesehen muß es nicht
mißverständlich sein zu sagen, die vordem genannte Geschichtlichkeit sittlicher Einsicht
setze sich in einer immanenten Geschichtlichkeit des sittlichen Aktes fort. Das Bemühen
um eine komplexere Anthropologie und Hermeneutik des sittlichen Aktes ist unver-
8 PlUS XII., Ansprache an die Teilnehmer des IV. Weltkongresses katholischer Ärzte am
29. September 1949, in: AAS 41 (1949) 557 - 561. - Vgl. den Kommentar von F. HÜRTH,
Annotationes. in: Periodica de re morali, canonica, liturgica 38 (1949) 282 - 295.
9 Die Diskussion voraussetzend und zusammenfassend F. BÖCKLE,Biotechnik und Menschen-
würde. Über die sittliche Bewertung extrakorporaler Befruchtung, in: Die neue Ordnung 33 (1979)
356 - 362.
10 J. FUCHS,"tntrinsece malum" . Überlegungen zu einem umstrittenen Begriff, in: W. KERBER
(Hrsg.), Sittliche Normen. Zum Problem ihrer allgemeinen und unwandelbaren Geltung,
Düsseldorf 1982,87.
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kennbar. Wobei natürlich keineswegs ausgeschlossen wird, daß die begleitende Deutung
auch unübersteigbaren Grenzen unterliegen kann, die Deutungspotentialität des
Handlungsphänomens ist nicht unbegrenzt.
Ähnliche Überlegungen wurden auch im Blick auf die unterstellte Manipulation des
ehelichen Aktes in seiner untrennbaren Sinn-Einheit von Liebesausdruck und Offenheit
auf Zeugung vorgebracht. Zugegebenermaßen fallen ehelicher Akt und Zeugung
auseinander, aber das gilt auch für den natürlichen ehelichen Vollzug; letzterer ist immer
nur dispositiv für Zeugung. Die natürliche Trennung werde zwar durch künstliche
Zwischenschaltung medizinischer Vorgänge vergrößert, aber das werde durch die
intentionale Einheit der Ehegatten überbrückt. Eine willkürliche Manipulation liege
also nicht vor, das angewandte Mittel stelle vielmehr eine therapeutische Hilfe für die
versagende Natur dar. Die genannte Plastizität des Handlungsphänomens sei also hier in
Anschlag zu bringen. Dennoch sind auch Kritiken laut geworden. Es wurde auf die
Gefahr einer Mentalitätsveränderung hingewiesen. Statt der Offenheit auf Zeugung, die
das Kind bereitwillig und dankbar als Geschenk annehme, herrsche eine Geisteshaltung
des Machens, die das Kind gezielt produziere!!. Ein solcher Vorwurf darf nicht einfach
unter den Tisch fallen, dennoch mag offenbleiben, ob hier möglicherweise eine
stillschweigende Unterstellung am Werk ist. Schließlich müßte er, beim Wort genom-
men, jede Sterilitätstherapie treffen. Eine genaue Einzelfallanalyse tut also not. Ein Kind
auf menschliche Weise haben schließt Technik nicht prinzipiell aus. Technik ist ihrem
Wesen nach nicht person feindlich , ihr Gebrauch kann es allerdings werden. Demgemäß
läßt sich auf den Beitrag der Erfahrung nicht verzichten.
Das erinnert an jene geschichtliche Entwicklung, die das Verständnis des Begriffs
Therapie durchgemacht hat. Paradigmatische Denkmuster - verwiesen sei auf die
Definitionen von Gesundheit und Krankheit sowie auf die Angemessenheit des jeweils
eingesetzten Mittels - wurden einer kritisch weiterführenden Prüfung unterzogen. Das
geschah in enger Verbindung mit der Ausweitung des Totalitätsprinzips. Pius XII. selbst
war es, der zu dieser Entwicklung entscheidende Anstöße gegeben hat. Sie wurden von
der Moraltheologie aufgenommen und sinngemäß weitergeführt. Man denke an die
sittliche Unbedenklichkeit prophylaktischer Eingriffe in gesunde Organe unter genau
umrissenen Bedingungen; aber auch die vor Zeiten gelaufene Diskussion um die
Behandlung der Schwangerschaftsphobie durch hormonale Sterilisierung sowie die
Infertilitätstherapie durch Resektion seien nochmals in Erinnerung gerufen. Der
Paradigmenwechsel im Fall der Organtransplantation darf gleichfalls nicht übersehen
werden!". All dies stand unausgesprochen im Hintergrund, als man die künstliche
Insemination diskutierte. Die entscheidende Problematik band sich demnach an das
erweiterte Therapieverständnis. Stellt der ernste und anders nicht behebbare Kinder-
wunsch eines Ehepaares einen solchen Notstand dar, daß er eine solche weitere Fassung
und Anwendung rechtfertigt?
11 So u. a. D. TETTAMANZI, Aspetti etici della fecondazione extracorporea, in: Vita e
Pensiero, Dezember 1984, 64-67.
12 Den Diskussionsstand kurz zusammenfassend A. M. HAMEUN, Das Prinzip vom Ganzen
und die freie Verfügung des Menschen über sich selbst, in: Concilium 2 (1966) 362 - 368.
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Gegenüber der heterologen Insemination sind die Bedenken im großen und ganzen
geblieben. Die ausschlaggebenden Gründe liegen im unterstellten Eheverständnis. Ein
Dritter tritt in die Exklusivität der leiblichen Beziehung - wiewohl künstlich und für
gewöhnlich anonym - ein. Die mit der Partnerwahl verbundene Möglichkeit geneti-
scher Identifizierbarkeit der Nachkommenschaft entfällt also. Darüber hinaus wurde
des öfteten die Besorgnis geäußert, ob nicht auch die personale Beziehung zwischen den
Partnern Schaden leiden könne. Denn das Gesetz der Solidarität werde durchbrochen,
wobei es keinesfalls verschlage, daß die Initiative mehr als erwartet vom Manne
ausgeht \3. Nun basiert die geltende Ehedefinition auf der prinzipiellen Einheit von
personaler und naturaler Dimension. Siewird aber im Fall der heterologen Insemination
gesprengt. Daran ändert auch der Umstand nichts, daß der naturalen Dimension eine
sekundäre Funktion im Gesamt der Partnerbeziehung zukornmt!". Wollte man eine
abweichende Stellungnahme beziehen, müßte man eine Änderung der Ehedefinition auf
Grund geänderter anthropologischer Voraussetzungen vornehmen. Und von einer
Plastizität des Handlungsphänomens im Blick auf die tragende Intention kann hier nicht
gesprochen werden. Denn im unterstellten Fall würde die Intention des Handelnden
beherrschende anthropologische Leitvorstellungen und ihre Anliegen in Mitleidenschaft
ziehen; die interpersonale und gesellschaftliche Schutzfunktion naturaler Integrität wäre
unterlaufen. Das gilt auch und zumal hinsichtlich der Definition von Elternschaft: Das
Bewußtsein geschichtlicher Identität zerfließt an seiner naturalen Basis. Es wurde des
öfteren darauf hingewiesen, dem so gezeugten Kind werde das Recht, den eigenen Vater
zu kennen, vorenthalten. Von der rechtlichen Problematik sei in diesem Zusammenhang
indes abgesehen. Ob und inwieweit das gelebte Eltern-Kind-Verhältnis dadurch zu
Schaden kommt, kann wiederum nur eine Einzelfallanalyse erbringen. Das Problem
radikalisiert sich naturgemäß bei der Anwendung von Mischsperma. Der denkbare
Einwand, eine genetische Exklusivität gebe es niemals, der Mensch trage das Erbe vieler
Generationen mit ihren mannigfachen Überkreuzungen in sich, und hier geschehe im
Grunde nichts anderes als eine Akzeleration naturgeschichtlicher Prozesse, wird kaum
auf Verständnis stoßen. Denn Partnerschaft bindet sich an genetische Identität, so wie
sich Personbewußtsein an Leibbewußtsein bindet. Und letztlich muß auch die mensch-
liche Situation des Spenders berücksichtigt werden. Ist die Anonymisierung des
Spendervorgangs und die damit - wenngleich nicht notwendig - einhergehende
Kommerzialisierung nicht Symptom einer personalen Verarmung, einer abgehenden
Kultur des Sexuellen, weil Aktuierung von Sexualität aus zwischenmenschlicher
Zuwendung, Verantwortung und Fürsorge herausgenommen ist? Sperma spende läßt
sich nicht mit Organspende vergleichen. Daß bei Befragung von Spendern bisweilen
auch "ideologische" Gründe ans Tageslicht kommen, ändert an der prinzipiellen
Beurteilung nichts und vermag auch die geäußerten Besorgnisse keineswegs zu
zerstreuen .
•3 Eine detaillierte Darstellung bringt schon H. THIELICKE,Theologische Ethik III, Tübingen
1968, 776 -788.
t< Eine vorsichtige Distanzierung bei F. BÖCKLE, Insemination - aus ethischer Sicht, in:
Münchener Medizinische Wochenschrift 125 (1983) 1090 f.
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Wie man unschwer sieht, die Diskussion um die künstliche Insemination hat zu
einem differenzierteren Urteilsstand geführt. Das ist im Blick auf die Zuordnung von
Person und Natur und auf die Strukturen sittlichen" HandeIns gemeint. Befürchtete
Gefahren müssen nicht immer bestehen. Das kann Erfahrung lehren. Allerdings soll
nicht der Eindruck erweckt werden, die in den päpstlichen Stellungnahmen geäußerten
Bedenken seien in allem gegenstandslos geworden, auch und dort, wo die Diskussion
weitergegangen ist.
2. Die Auseinandersetzung um die extra-korporale Befruchtung
Durch den zumindest partiell möglichen Rückgriff auf die künstliche Insemination
wurde eine Meinungsbildung - zumindest in wesentlichen Punkten - erleichtert. In
großer Übereinstimmung wurde herausgestellt, daß der künstliche Ort der Zeugung
noch keinen Angriff auf die Menschenwürde des Embryo beinhaltet! . Auf dieser
Grundlage hat sich dann eine hohe Anzahl von Autoren positiv zur homologen
Befruchtung "in vitro" geäußert. Es handle sich um eine Infertilitätstherapie, und dies im
Sinne des erweiterten Therapieverständnisses. Eine Kausaltherapie im strengen Sinne
werde nicht vorgenommen, weil dazu keine Möglichkeit bestehe. Unterstellt wird für
gewöhnlich die Situation einer erfolglos behandelten Tubensterilirät'". Einem Ehepaar
wird der sehnliche Wunsch nach einem Kind erfüllt, ein Leidensdruck, der möglicher-
weise bis zur Depression führen kann, wird ihm genommen. Gegen eine solche Praxis -
so die mehrheitliche Argumentation - sei zumindest solange nichts einzuwenden, als
gangbare Alternativen nicht offenstünden. Eine "ultima ratio" müsse also gegeben sein.
Dennoch ließen sich nicht alle Bedenken ausräumen, und es wurden auch eindeutige
Bedingungen formuliert.
Zunächst zu den Bedenken. Es wurde die Besorgnis geäußert, der Preis - sofern eine
solche Terminologie überhaupt statthaft ist - für die Erfüllung des eigenen Kinder-
wunsches sei zu hoch. Und dies mit Verweis auf Pius XIl., es gebe kein Recht auf ein
Kind!". Dabei sei einmal von der Mehrdeutigkeit des Begriffs Recht abgesehen. Und
zudem bleibt zu berücksichtigen, daß es eine je unterschiedliche Fundamentalität und
Stärke von Rechten gibt. Das entscheidende Kriterium ist darum, ob ein genügend
schwerwiegender Grund vorliege. Müßte nicht zuallererst - so wurde bisweilen
argumentiert _ die Möglichkeit einer Adoption ins Auge gefaßt werden? Es wurde in
diesem Zusammenhang auch der Vorschlag geäußert, sich in der Weise einer
Frühadoption gerade solcher noch ungeborener Kinder anzunehmen, deren Eltern zu
einem Schwangerschaftsabbruch entschlossen sind. Sodann, könne man sich nicht auch
gefaßt mit dem eigenen Schicksal der Kinderlosigkeit abfinden und in der Leidensan-
nahme zu seiner Identität wie Erfüllung finden? Könne man so nicht frei werden für
15 A. ELSÄSSER,Menschliches Leben aus der Retorte. Ist sittlich erlaubt, was medizinisch
möglich ist?, in: Herderkorrespondenz 36 (1982) 295. - Ders., Extrakorporale Befruchtung und
Experimente mit menschlichen Embryonen (5. Anmerkung 1).
" H. HEPP, Die extrakorporale Befruchtung - Fortschritt oder Bedrohung des Menschen
(Antrittsvorlesung 29. 6. 1984 Manuskript), 3.
11 So bei D. TETTAMANZI, a. a. O. 67 f. - Vgl. auch J. M. HENNAUX. Fecondation "in
vitro" et h6pitaux catholiques, in: Vie consacree 57 (1985) 97 -110.
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andere Weisen des mitmenschlichen Einsatzes? Was ist hier eigentlich zumutbar? Und
letztlich wurde die Frage aufgeworfen, ob sich hinter einem solch dringlich vorgetra-
genen Wunsch nach dem eigenen Kind nicht möglicherweise ganz andere uneingestan-
dene Probleme verbergen, für deren Bewältigung die Erfüllung des Kinderwunsches
eben kein angemessenes Mittel darstellt. Zurückhaltung tue also not. Wenn es schon
keine medizinisch-therapeutische Alternativen gebe - von daher der Begriff "ultima
ratio" -, menschliche Alternativen stünden noch immer offen. Hier stellen sich
verständlicherweise delikate Probleme für den behandelnden Arzt, zumal im Blick auf
die Freiheit seiner Mitwirkung. Er trägt, wenngleich in gradueller Abstufung, Verant-
wortung nicht nur für das zu behandelnde Paar, sondern auch für das Kind. Darum
sollte sein Gewissensentscheid voll respektiert werden 18 •
Auch die Risiken fanden gebührende Beachtung. Es hieß bereits, von einer
Kausaltherapie im strengen Sinne könne keine Rede sein, ein erweitertes Therapiever-
ständnis werde unterstellt. Das erscheint für Einstufung wie Bewertung des einzuge-
henden Risikos bedeutsam. Gerade an dieser Stelle wird offenkundig, daß die künstliche
Insemination nur sehr beschränkt als Paradigma dienen kann, denn die dort verhandelte
Problematik trifft primär das Person-Natur-Verhältnis. Hier indes liegt eine veränderte
Situation vor. Im Falle eines Heilversuchs oder einer innovativen Praxis, deren Grenzen
oftmals ineinander übergehen, trifft das Risiko den Behandelten. Im Blick auf sein
Wohlergehen erfolgen die Nutzen-Schaden-Kalkulation sowie die Ausschau nach
Alternativen. Er entscheidet für seine Person über Inkaufnahme oder Nicht-Inkaufnah-
me des unvermeidlichen Risikos, wohlgemerkt nach vorheriger umfassender Informa-
tion, die einen freien und begründeten Konsens oder Dissens ermöglicht. Ganz anders im
vorliegenden Fall. Das einzugehende Risiko trägt ein unbeteiligter Dritter, nämlich der
Embryo!". Zwar übernimmt das Ehepaar die Last einer stressenden Behandlung, die
nicht gering zu veranschlagen ist, die aber mit dem Gut des Lebens des Embryos nicht
unmittelbar verrechnet werden kann. Es fehlt an der Kommensurabilität. Des näheren:
Der "Verschleiß" an Embryonen ist hoch. Die Fehlleistung hängt ab von der
Schwierigkeit der Reifebestimmung einer Eizelle=. Hier ist also dem Menschen
Verfügungsrnacht über menschliches Leben in die Hand gegeben. Nun ließe sich
einwenden, auch der natürliche Zeugungsvorgang sei hochgradig riskiert, und der
künstliche Prozeß bleibe annähernd - eine hochgradig entwickelte Technik und
Kompetenz des Teams vorausgesetzt - im Rahmen der natürlichen Risikomarge.
Dennoch ist mit diesem Einwand die Problematik nicht voll abgedeckt. Wiederum sei
von der rechtlichen Dimension abgesehen, nur der moralische Fragepunkt steht zur
Debatte. Und er bringt einige weitere Gesichtspunkte bei. Das natürliche Risiko sucht
seinen Grund in chromosomalen Aberrationen, die eine Nicht-Überlebensfähigkeit zur
Folge haben und dann zu einem Sponranaborrus in der frühesten Entwicklungsphase
führen. Das künstliche Risiko indes bindet sich an die Unvollkommenheit einer nur im
weiteren Sinne zu verstehenden therapeutischen Methode. Menschliches Leben wird
11 H. P. WOLFF, Ein Kind mit fünf Eltern?, in: FAZ 15. Mai 1985, 8.
19 Dazu u. a. A. ESER, Humangenetik: Rechtliche und sozialpolitische Aspekte, in: J.
REITER/U. THEILE (Hrsg.), Genetik und Moral, 136 f.
20 Vgl. H. HEPP, a. a. O. 5.
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einem provozierten Risiko ausgesetzt. Der Vergleich mit einem Roulettespiel liegt
darum nahe. Mithin mag es berechtigt sein, darüber nachzudenken, ob die Erfüllung
eines Kinderwunsches Grund genug ist, ein solches Risiko hervorzurufen. In diesem
Zusammenhang verschlägt der Hinweis auf die Natur nicht. Denn der Mensch ahmt
weder naturale Prozesse noch naturale Risiken einfach nach, das wäre schlechter
Naturalismus. Natur als biologische Vorgegebenheit ist niemals normativ, sie kann
bestenfalls bedenkenswerte Hinweise geben. Vielmehr ist es so, daß der Mensch ein
anthropologisch fundiertes Projekt an seine empirische Natur heranträgt. Er sucht die
Natur zu humanisieren, ihr immanente' Risiken abzumildern, Normativ ist immer nur
vom Menschen verstandene, gedeutete und gestaltete Natur. Je fundamentaler darum
die betroffenen Rechtsgüter und je höher die Risiken, zumal für Dritte, um so
schwerwiegender müssen auch die rechtfertigenden Gründe sein. Das gilt allenthalben
im menschlichen Leben.
Neben den Bedenken seien auch die Bedingungen kurz gestreift.". Daß der freie und
informierte Konsens der Ehepartner vorliegen muß, mag als eine Selbstverständlichkeit
erscheinen: Dem behandelnden Arzt obliegt die Aufklärungspflicht über alle relevanten
Details. Es muß eine Entscheidung getroffen werden, was mit eventuell nicht
transferierten Embryonen zu geschehen habe. Von moraltheologischer Seite ist immer
wieder mit Nachdruck gefordert worden, daß alles befruchtete Keimmaterial auch
implantiert werde, und dies innerhalb des homologen Systems. Der Mensch habe nicht
das Recht, gezeugtem Leben die Chance des Überlebens ohne einen rechtfertigenden
Grund vorzuenthalten. Auch den Eltern komme nicht das Recht zu, anders über
Embryonen zu entscheiden. Ihre Stellvertretungsentscheidungen haben sich einzig am
Wohl des Kindes auszurichten. Das heißt hier, am Recht zum Weiterleben. Darum mag
es auch als in höchstem Grad angemessen erscheinen, nur so viele Eizellen zu befruchten,
wie sich in einem Transfervorgang übertragen lassen. Die Eltern müssen dann auch ihre
Bereitschaft bekunden, eine Mehrlingsgeburt anzunehmen. Und die Konservierung von
Eizellen wirft so lange keine moralischen Probleme auf, als ihre Qualität nicht leidet und
mithin erhöhtes Risiko für den Embryotransfer besteht. Anders liegen die Dinge bei der
Konservierung von Embryonen. Siewäre - wegen des erhöhten Risikos - nur dann als
erlaubt anzusehen, wenn im Augenblick keine andere Möglichkeit des Überlebens
offensteht und alles in der eigenen Macht Stehende getan wird, um den Zustand
baldmöglichst zu beenden, und zwar durch Transfer.
Auch der Schutz der Frau steht in Frage. Es darf keine Entnahme von Eizellen - so
bei Gelegenheit eines gynäkologischen Eingriffs - ohne ihre ausdrückliche Zustim-
mung erfolgen. Andernfalls läge eine Verletzung des Verfügungsrechts über den eigenen
Körper vor. Die Gefahr mag sich dort stellen, wo es der Gewinnung solcher Eizellen für
Versuchszwecke bedarf--.
Die Bedrohung zutiefst menschlicher Vollzüge durch das Eindringen von Technik
wurde mehrmals beschworen. Hier wäre zumal an die hohe psychische und physische
21 Eine knappe Zusammenfassung findet sich bei J. G, ZlEGLER. Zeugung außerhalb des
Mutterleibes, in: Theologisch-Praktische Quartalschrift 131 (1983) 231-241.
22 H, HEPP, a, a. O. 11.
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Belastung der Frau zu denken. Es können Grenzen des Erträglichen und mithin
Zumutbaren erreicht werden, so daß mit gutem Recht von einer Depersonalisierung
durch Technik die Rede sein kann. Kommt dann noch ein ungereinigter Kinderwunsch
hinzu, dann steht im Zentrum des Interesses das Kind um jeden Preis. Das Kind ist dann
nicht mehr Geschenk, sondern Mittel zum Zweck, wobei die Verhältnismäßigkeit mit
gutem Grund bezweifelt werden kann.
Es hieß bereits, die Akzeptanz der extra-korporalen Befruchtung sei an das
homologe System gebunden. Die Gründe liegen in den vorher angeführten anthropo-
logischen Voraussetzungen: Verständnis von Sexualität, Zeugung, Ehe, Wohl und
Recht des Kindes. Dabei ist es naturgemäß unerheblich, ob der außereheliche Spender
ein Mann oder eine Frau, ob er bekannt oder anonym ist. Wenn also Formen der
Kinderlosigkeit vorliegen, die sich nicht innerhalb des homologen Systems überwinden
lassen, bleibt keine andere Wahl als das Sichabfinden mit dem eigenen Geschick. Wollte
man diesen Grundsatz durchbrechen, so hätte man die prinzipielle Bindung der
Erzeugung neuen Lebens an die monogame Ehe in Frage gestellt. Es gibt auch eine
Verantwortung des einzelnen gegenüber der Öffentlichkeit und der von ihr sanktionier-
ten Ehestruktur . In einer pluralistischen Gesellschaft setzt sich ein solcher Satz
naturgemäß weiterer Nachfragen aus, und seine praktische Durchsetzbarkeit auf der
Ebene des Rechts wird auf Schwierigkeiten stoßen. Das ändert indes nichts an seiner
prinzipiellen Gültigkeit. Auch an die Gesellschaft und nicht nur an den einzelnen wäre
die Frage zu richten, was ihr die monogame Ehestruktur im Blick auf den dauernd zu
leistenden Ausgleich zwischen Gemeinwohl und Einzelwohl wert sei. Warum sollte man
übrigens - bei Annahme einer heterologen extra-korporalen Befruchtung - nicht auch
auf natürlichem Weg außerhalb der Ehe ein Kind zeugen oder empfangen dürfen, um
dann eine Adoption vorzunehmen? In der konkreten Weise von Zeugung und
Empfängnis liegt zwar ein erschwerender, nicht aber ein spezifisch verändernder
Umstand vor+'. Auf die juristischen Implikationen sei hier nur im Vorübergehen
eingegangen. Der Gesetzgeber muß sich der Frage stellen, ob er einem heterologen
System den gleichen Rechtsschutz gewährt wie dem homologen oder nicht. Wenn er -
in prinzipieller Bindung an das homologe System - dennoch begründete Einzelaus-
nahmen zuläßt, müssen die Bedingungen so gefaßt sein, daß ein Dammbrucheffekt nicht
zu befürchten steht. Die Logik seines Vorgehens steht natürlich auf dem Prüfstand. Er
bestraft nicht außereheliche Zeugung, aber er kann sie ohnedies nicht verhindern. Eine
heterologe Fertilisationspraxis indes ist rechtlicher KontroIJe und Maßregelung in
ungleich höherem Maße ausgeliefert. Das muß die rechtliche Gleichstellung des
unehelichen Kindes in keiner Weise antasten, zielt letztere doch einzig und allein auf das
Wohl des Kindes, ohne sich zu irgendeinem Werturteil über die Art seiner Zeugung
bewegen zu lassen.
Die bislang vorgetragenen Bedenken nehmen zu angesichts der vielen Varianten der
sogenannten Normaltherapie. Gedacht ist zuallererst an die In-vivo-Befruchtung.
Vorausgesetzt wird eine Situation, in der die eigene Frau ein Kind zwar nicht empfangen,
13 Natürlich liegen hier tiefgreifende Unterschiede vor, das steht außer Zweifel. Dennoch bleibt
auf diePerson-Natur-Einheit zu rekurrieren. Liegt nicht doch eine menschliche Verarmung vor,
wenn sie gesprengt wird?
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es wohl aber austragen kann. Eine andere Frau dient dann nicht nur als Eizellen-,
sondern als Embryospenderirr. Ein Embryo wird im frühesten Entwicklungsstadium
ausgeschwemmt und der schwangerschaftsfähigen wie -willigen Empfängerin einge-
pflanzt. Ein Embryo wird zum Transfer überlassen. Welchen Bedeutungsgehalt nimmt
für die Spenderin ein solcher Vorgang an? Das wäre besonders zu erfragen, wenn der
Erzeuger nicht mit ihr ehelich verbunden ist, sondern eben nur der Zeugung, so wie sie
der Empfängnis dient. Transfer wäre dann verbunden mit Adoption, wobei im
folgenden noch auf eine genaue Begriffsbestimmung zurückzukommen ist. Gleiche
Kritik ließe sich auch dort anbringen, wo die In-vitro-Befruchtung unverheirateter
Frauen oder gar (homophilen) Männern als Mittel zur Erfüllung ihres Kinderwunsches
dient. Man erfüllt sich den Kinderwunsch auf Kosten des Kindes, indem man dem Kind
die Erfahrung des eigenen Vaters oder der eigenen Mutter gezielt vorenthält. Das Kind
wird in eine Rumpffamilie hineingeboren. Das sogenannte Recht auf ein Kind wird
durchgesetzt zu Lasten der Rechte des Kindes, welches in jedem Fall der ungeschütztere
Teil ist. Ein Gleiches würde konsequenterweise auch für die Erzeugung von Witwen-
kindern gelten. Und an unverheiratete Paare muß die Erwartung gestellt werden, ihren
Ehewillen öffentlich zu bekunden; dies wiederum um der Verantwortung für die oben-
genannten anthropologischen Voraussetzungen willen-".
Die Bedeutung des Begriffs Adoption verlangt noch nach genauerer Klärung. Die
Frage nach der Legitimität des Wortgebrauchs stellt sich, wenn einer oder beide Spender
von Keimmaterial außerehelich sind, wenn also im heterologen System eine Erfüllung
des Kinderwunsches erfolgt. Ein so gezeugtes Kind wird adoptiert, im Sinne einer Halb-
oder Volladoption. Hier liegt nun eine offensichtliche Verkehrung des Bedeutungsge-
haltes vor. Es ist immer der Sinn einer Adoption, einem elternlosen Kind zu Eltern zu
verhelfen und nicht kinderlosen Eltern zu einem Kind. Dennoch ist der Wortgebrauch
nicht ohne Ausnahmen. Man denke an die - oftmals in ländlichen Gegenden - in der
Vergangenheit geübte Praxis, einem kinderlosen Ehepaar ein Kind zu überlassen, es in
Pflege zu geben. Allerdings diente auch ein solches Vorgehen vornehmlich dem Wohl des
Kindes. Dennoch läßt sich nicht übersehen, daß der Begriff Adoption eine gewisse
Flexibilität des Gebrauchs aufweist.
Auch die Gastschwangerschaft muß sich kritische Anfragen gefallen lassen, nicht
nur von Moraltheologen, sondern in gleicher Dringlichkeit von Juristen, Medizinern
und Psychologen-", Eine Schwangerschaft ist eben kein rein biologischer Vorgang;
zwischen Mutter und Kind tritt eine wechselseitige seelische Bindung ein, die auf beide,
zumal aber auf das Kind, formend und kultivierend wirkt. Daß eine Beendigung dieses
Verhältnisses nur zum Schaden des Kindes ausschlagen kann, liegt auf der Hand. Dabei
sei hier von all jenen Folgeproblemen abgesehen, die sich im Fall aufrauchender
Konfliktsituationen stellen. Dabei wird nicht nur die moralische, sondern auch die
rechtliche Dimension berührt. Gedacht ist zumal an Notlagen, wenn also die
Schwangerschaft zu Riskierungen für die Mutter oder für das Kind führt. Wer
14 Die Varianten diskutiert eingehend H. HEPP. Die In-Vitro-Befruchtung. Perspektiven und
Gefahren, in: Stimmen der Zeit 108 (1983) 291-304.
25 Eine konzise Zusammenfassung bei J. REITER,Ethische Überlegungen zu ..Leihmüttern", in:
Lebendiges Zeugnis 40 (1985) 49 f.
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entscheidet dann wie und mit welcher durchsetzbaren Kompetenz? Auch wurde auf die
Situation hingewiesen, in der ein mißgebildetes Kind geboren wird und die genetische
Mutter die Annahme verweigert. Doch sei dieser Punkt nicht eingehender verfolgt, er
wurde zumal unter Medizinern und Juristen eingehend erörtert. Rechtliche Regelungen
fehlen bislang, man operiert in einem rechtsfreien Raum. Dennoch bedarf es auch hier
der moraltheologischen Präzisierung. Das Verdikt über die Gastschwangerschaft muß
nicht absolut sein, so eingängig auch die allenthalben vorgebrachten Argumente wirken.
Sie gelten schließlich nur für den vorausgesetzten Normalfall. Man denke an die
Situation, in der die genetische Mutter sich weigert, ihren Embryo für einen Transfer
anzunehmen. In einem solchen Fall für eine Mietmutter zu sorgen, kann nicht unter die
negative Qualifizierung fallen. Eher unsicher ist der Fall, wo wegen Neigung zu
habituellem Abort ein Kind nicht ausgetragen werden kann ohne schwere Risiken für es
selber. Und wo die Gefahr einer Kommerzialisierung ausgeschlossen ist26. Gastschwan-
gerschaft sozusagen als Freundschaftsdienst? Im Blick auf die vorher erwähnten
Bindungen zwischen Mutter und Kind scheinen indes die Bedenken zu überwiegen.
11. Offene Fragen
1. Selektion von Embryonen
Im Zusammenhang mit der extra-korporalen Befruchtung tun sich schwerwiegende
Probleme auf, die noch eingehenderer Diskussion bedürfen. Ein allgemeiner Konsens
wird niemals zu erwarten sein, dafür ist der Einfluß philosophischer, theologischer,
anthropologischer Vorentscheidungen auf die Ausgestaltung von Zielvorstellungen zu
unterschiedlich. Auch innerhalb der katholischen Moraltheologie wird ein Pluralismus
nicht ganz auszuschließen sein. Dafür ist die Fragestellung zu komplex. Das Folgende sei
darum auch nur als Gesprächsbeitrag gewertet. Beherrschend ist die Hoffnung, der
weiteren Klärung zu dienen. Dabei sei einmal abgesehen von dem spontanen Unbeha-
gen, das sich unmittelbar in diesem Zusammenhang einstellt.
Die extra-korporale Befruchtung legt menschliches Leben auf einzigartige Weise in
die Hand des Menschen. Der ganze Vorgang ist noch einem Experiment vergleichbar,
wenn man sich die geringe Erfolgsquote vor Augen hält. Eine erste Frage betrifft das
Selektieren nicht nur von Keimmaterial, sondern von Embryonen. Das geschieht nicht
durch den behandelnden Arzt, sondern durch den Biologen-". Das kann bereits zu
Divergenzen zwischen den Beteiligten führen. Aber davon abgesehen stellt sich die
Grundsatzfrage, ob man überhaupt so vorgehen dürfe, und wenn ja, nach welchen
Kriterien dies zu geschehen habe. In der bisherigen Diskussion wurde immer wieder
betont, allen erzeugten Embryonen müsse die Chance des Überlebens gegeben werden.
Daß sich mit der Verfeinerung der Praxis allerdings neue Probleme stellen, muß noch
tiefer ins Bewußtsein dringen. Wenn der Biologe eine Selektion vornimmt, dann nach der
vorhersehbaren Lebensqualität. Nicht transferierte Embryonen werden verworfen oder
für Experimente freigegeben. Man denke an Situationen, in denen sich im frühesten
26 H. HEPP, Die extrakorporale Befruchtung, a. a. O. 8.
27 Ders., ebd. 5, 10.
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Stadium chromosomale Defekte nachweisen lassen. Die alles entscheidenden Fragen
lauten: Mit welcher Gewißheit lassen sich welche späteren Defekte voraussagen? Hat
man eventuell ein moralisch sicheres Urteil über die Nicht-Lebensfähigkeit? Darf in
solchen Situationen der Transfer unterbleiben? Darf man verwerfen, auch wenn man
nicht mit letzter Gewißheit unterscheiden kann? Müßte man nicht in jedem Fall
rutioristisch vorgehen?
Nun bedarf das Wort tutioristisch des näheren Zusehens. Seine inhaltliche
Ausdeutung richtet sich nach den zugrunde liegenden Leitvorstellungen umfassend
gelungenen Lebens, also nach der normativen Lebensqualität. Nun ist es zweifelsohne
die Angst vor einem mißgebildeten Kind, die zu einer solchen Selektion antreibt. Hier
läge also nichts anderes vor als ein zum frühest möglichen Zeitpunkt vorgenommener
Schwangerschaftsabbruch aus eugenischer Indikation. Wobei noch eine weitere Präzi-
sierung anzubringen wäre: Man tötet nicht, aber man erhält Leben auch nicht; genau die
Grenze, an der Tun und Unterlassen zu verschwimmen scheinen. Sofern man die
Position vertritt, in späteren Entwicklungsstadien Leben nicht mit allen Mitteln erhalten
zu müssen, sofern schwerste Schädigungen vorliegen, wobei einmal vom aktiven
Schwangerschaftsabbruch abgesehen sei, ist natürlich nicht einzusehen, warum dies
nicht auch im frühesten Entwicklungsstadium erlaubt sein sollte-". Ein solches Urteil
würde sich verstärken, wenn man gleichzeitig theoretische Zweifel am Personstatus des
frühesten Embryo anmelden zu müssen glaubte. Mögliche Konfliktsituationen mit
anderen Gütern als dem Wohl des Embryo seien einmal methodisch ausgeklammert.
Alles hängt - wie man leicht sieht - von der konkreten Füllung des Begriffs
Lebensqualität ab. Je nachdem wie sie ausfällt, wird ein je unterschiedliches Projekt an
naturale Prozesse herangetragen, ein Projekt möglicherweise, das auch schwerste
Mißbildungen anzunehmen bereit ist und dies mit der grundsätzlichen Bereitschaft
absichert, alles in den eigenen Kräften Stehende zu tun, um ein solches Leben - entgegen
allen Erwartungen - lebenswert zu machen. Lebensqualität und Übernahme von
Verantwortung lassen sich nicht voneinander trennen. Je nach Verständnis dieser
gegenseitigen Beziehung fällt dann auch der Umgang mit dem Wort rutioristisch aus.
Leichter zu lösen wäre jene Situation, in der man eindeutige Kriterien für eine
Niehe-Überlebensfähigkeit des Embryo zur Hand hätte. Ein Nicht-Transfer käme dann
sinngemäß einer passiven Euthanasie gleich. Von einem prätendierten Anspruch des
Menschen, Vorsehung über menschliches Leben spielen zu wollen, könnte so gewiß
nicht die Rede sein.
Doch sei noch ein kurzer Blick auf die Unterscheidung von Tun und Lassen
geworfen. Beide Kategorien sind aus sich allein heraus noch nicht sprechend. Nur in
Zusammenhang mit zu verwirklichenden Gütern oder mit zu vermeidendem Schaden
steigen sie zu moralischer Relevanz auf. Und ebenso sind die gegebenen Handlungs-
möglichkeiten in Anschlag zu bringen. In diesem Sinn erscheinen Tun und Lassen als
funktional auf das je gegebene Handlungsziel hin. Wobei indes eben diese Dimension des
28 Zur moraltheologischen Diskussion A. AUER.Kindliche Indikation zum Schwangerschafts-
abbruch aus ethischer Sicht?, in: J. REITER/U. THEILE (Hrsg.), Genetik und Moral,
192-195.
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Analogie zwischen Ende und Anfang menschlichen Lebens hingewiesen: Wie es ein
graduelles Verlöschen personaler Existenz gebe, so auch ein WerdenJ6•
Hier sind diskussionswürdige Punkte angesprochen, die noch weiteren Nachden-
kens bedürfen. Sie betreffen zuallererst den unterstellten Personbegriff. Für gewöhnlich
erfolgt in diesem Kontext der Verweis auf die klassische Definition des Boethius:
Persona est naturae rationalis individua substantia!". Sie liegt den oben skizzierten
Bedenken zugrunde. Insofern es zu den Kriterien und Erfordernissen wissenschaftlicher
Reflexion gehört, die richtigen Fragen zu stellen, kommt man um diese Selbstbesinnung
nicht herum.
Es möchte sich zuerst der Verdacht regen, der genannte Personbegriff sei für die
anstehende Diskussion wenig tauglich. Er ist dem alltäglichen und vorwissenschaft-
liehen Augenschein entlehnt. Dem Ursprungskontext entspricht auch seine Tauglich-
keit. Das trifft zunächst auf die waltende Vorstellung von Substanz zu. Kann man ein
solches Paradigma kurzerhand auf molekularbiologische Ebene übertragen und dann
beim Nicht-Antreffen des Erwarteten Person-sein in Frage stellen? Schließlich stellen
sich auf dieser Ebene die gleichen Probleme, die vor Zeiten schon innerhalb der
Quantenphysik diskutiert wurden. Man denke an das Verhältnis von Masse und
Energie. Darum bedarf der Substanzbegriff der naturphiJosophischen Klärung.
Gleiches gilt für den Begriff Individualität. Auch er entspringt dem vorwissenschaft-
liehen Augenschein. Wiederum stellt sich die Frage, ob er sich unbesehen übertragen
lasse, um dann weitreichende philosophisch-anthropologische und moralische Schluß-
folgerungen zu ziehen. Individualität löst sich zu diesem Zeitpunkt in Prozeßhaftigkeit
auf, sie ist als Substanz noch nicht eindeutig konstatierbar und fixierbar. Substanz und
Individualität sind zunächst als Prozeß zu denken, ehe sie sich räumlich segmentieren
lassen. Respekt vor individueller Substanz hieße demnach: Respekt vor einem
ablaufenden Prozeß. Wobei Gründe beizubringen wären, warum dieser Respekt nicht zu
allen Stadien des Prozesses der gleiche sein sollte. Wohlgemerkt, dies gilt einzig und
allein für den Lebensanfang; bei der herangezogenen Analogie mit dem Lebensende wäre
nicht nur auf die Ähnlichkeit, sondern auch auf die Unähnlichkeit zu verweisen. Ein
ausschließliches Pochen auf den ersten Aspekt wird dem Bedeutungsgehalt von Analogie
nicht voll gerecht. Bei aJledem bleibt natürlich in Rechnung zu stellen, daß Person mehr
ist als individuelle Substanz.
Sodann bleibt zu berücksichtigen, daß der ablaufende Prozeß embryonaler Ent-
wicklung eindeutig linear strukturiert und programmiert ist. Er besitzt seine ihm
innewohnende Entelechie. Darum wäre von linearer Substanzwerdung und Indivi-
dualisierung zu sprechen. Und das in Abhängigkeit von endogenen wie exogenen
Faktoren gleichermaßen. Darum läßt sich berechtigterweise das Axiom anwenden:
36 Detailliert darstellend J. SPLETT.Wann beginnt der Mensch?, in: Theologie und Philosophie
S6 (1981) 407 - 419. Die sehr facettenreichen Überlegungen können hier nicht eingehend erörtert
werden.
37 Vgl. E. CORETH, Das ungeborene Kind als Per on, in: Arzt und Christ 27 (1981)
76- 80.
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Actiones sunt suppositorum ". Daran ändert auch die vielzitierte Totipotentialität der
Zellen im Frühstadium nichts. Hier liegt Vollkommenheit in höchster Einfachheit vor.
Denn Totipotentialität heißt nicht nur Fähigkeit zu weiterer Teilung, sondern auch die
noch urigegliederte Fähigkeit, alle Funktionen zu übernehmen. Sie nimmt in linearer
Steuerung progressiv ab, um dann kurz vor der Nidation an ihr Ende zu kommen.
Sodann darf nicht aus dem Blick fallen, daß sie eine eigentümliche Sicherungsfunktion
ausübt. Allenthalben sind naturale Prozesse abgesichert, je schwächer und riskierter, um
so mehr. Kurz, Toripotentialität steht im Dienst an der Erhaltung und Absicherung des
fortlaufenden Individuierungsprozesses. Als solche ist sie anthropologisch zu bewerten
und als relevanter Faktor in den moraltheologischen Argumentationsprozeß einzu-
bauen. Wiederum wäre zu sagen, es läuft nicht einfach ein Programm ab, dieses
Programm besitzt vielmehr ein ihm innewohnendes Prinzip. Gewiß besitzt philosophi-
sche Anthropologie ihre autonome Kriteriologie, aber auch sie kann von natürlichen
Prozessen nicht absehen.
Es mag sich zudem der Zweifel regen, ob die Tatsache der Chimärenbildung an den
vorigen Überlegungen etwas ändert. Offenkundig ist, daß hier eine Anomalie vorliegt.
Daraus läßt sich kein Argument gegen die prätendierte Linearität des ablaufenden
Prozesses gewinnen. Man darf auch hier keine Parameter an die Natur herantragen, die
dieser nicht angemessen sind. Auf mikrobiologischer Ebene gibt es nicht jene
Kontinuität, wie sie sich dem vorwissenschaftlichen Augenschein darstellt. Und zudem
bleibt zu bedenken, daß es keine ausnahmslos geltenden Naturgesetze gibt; es gibt nur
Hypothesen und Theorien zur bestmöglichen Erklärung und Verknüpfung naturaler
Prozesse; sie sind niemals erschöpfend. Darum weiß man auch nicht, ob sich hinter
augenscheinlicher Diskontinuität möglicherweise eine verborgene, mit den gegenwär-
tigen Erkenntnismitteln noch nicht feststellbare Kontinuität verbirgt. Das nicht erwägen
zu wollen, würde die Praxis eines Experimentierens mit Embryonen einem Roulette-
oder Hazardspiel gleichstellen. Dies wiederum unter der stillschweigenden Vorausset-
zung, daß man tutioristisch vorgehen müsse'".
Eine weitere Reihe von Überlegungen wendet sich dem hohen Prozentsatz von
Spontanabgängen zu. Die angegebenen Zahlen variieren und bieten eine statistische
Sicherheit; sie sind für den Ausgang auch bedeutungslos. Es wurde vorgebracht, wenn
die Natur so verschwenderisch mit menschlichem Leben .imgehe, dann sei nicht
einzusehen, warum der Mensch natürlicher sein müsse als die Natur selbst, also mit einer
höheren Sicherheitsmarge zu operieren habe. Die Abundanz der Natur verfolge zudem
das Ziel einer eugenischen Selektion. Im Humanexperiment nehme der Mensch einen
Hinweis der Natur auf und ahme sie sinnvoll nach, wobei nicht zu vergessen wäre, daß es
auch ein Naturexperiment gebe. Dies hingenommen, wäre dennoch anzumerken, daß
die Natur nicht überlebensfähige Embryonen ausstößt. Und im verbrauchenden Ex-
periment, von dem hier die Rede ist, wird unterschiedslos überlebensfähigen und nicht
überlebensfähigen Embryonen die Chance des Lebens genommen. In jedem Fall ist das
3' in ablaufendes Programm hat immer einen Träger. Dazu E. BlECHSCHMIDT, Zur
Personalität des Menschen, in: Internationale Katholische Zeit chrift Communio 11 (1982)
171-181.
H F. BÖ KLE, Gentechnologie und Fortpflanzungstechnik, 3. a. O. 46.
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tödliche Risiko provoziert. Prinzipiell zu Ende gedacht, müßte der Mensch überall dort,
wo die Natur riskiert ist, im gleichen Maße Risiken provozieren dürfen. Es wäre dann
nicht beachtet, daß der Mensch ein risikominderndes Projekt an die Natur heranträgt;
aus der Tatsache des Spontanabortus auf eine verminderte Schutzwürdigkeit im
angegebenen Sinne schließen zu wollen, würde dem nicht genügend Rechnung tragen.
Eine Parallele zu anderen Risikosituationen, in denen menschliches Leben geopfert
wird, läßt sich schwerlich ziehen. Denn hier ist das Risiko nicht nur provoziert, es
können auch Zweifel am rechtfertigenden Grund, näherhin an der Verhältnismäßigkeit
von Ziel und Mittel angebracht werden. Und letztlich, ein solches Humanexperiment
stünde nicht in der Logik jener verschärfenden Bedingungen, wie sie - wenngleich als
Programmsätze gedacht - in den Erklärungen von Helsinki und Tokio niedergelegt
wurderr'".
Die vorgenannte Prozeßhaftigkeit im Sinn fortschreitender Individualisierung ist
noch näher ins Auge zu fassen. Das gilt zumal für das rechte Verständnis von
Selbsttranszendenz. Gewiß gibt es eine Selbsttranszendierung auf je höhere Grade von
Individualisierung und mithin Personalisierung, aber nicht von der unterpersonalen auf
die personale Ebene. Im Licht des bislang Gesagten könnte die Unterscheidung von
humanem und personalem Leben zumindest als fraglich erscheinen. Aber damit ist die
Problematik des genannten Prozesses noch keinesfalls ausgeschöpft. Denn Prozesse
lassen sich nur schwer in eindeutig segmentierbare Phasen unterteilen, die Übergänge
sind immer fließend. Dennoch sieht sich der Mensch gezwungen, Grenzen zu ziehen.
Dem haftet auf den ersten Blick der Eindruck des Willkürlichen an. Doch darf darüber
nicht vergessen werden, daß es dem Menschen in dieser Zeitlichkeit natürlich ist,
Termine zu bestimmen, und dies zum einen um der Sicherheit des Zusammenlebens,
zum anderen um der fortschreitenden Kultivierung und Formung der Natur willen. Und
dies genau dort, wo die Übergänge fließend sind. Das Setzen von Terminen geht auf
einen Entwicklungsgang ein und stützt zugleich sein weiteres Fortschreiten ab. Diese
Dialektik ist unentrinnbar. Auch hier wird ein Projekt an die Natur herangetragen.
Natur und Kultur gehen eine untrennbare Einheit ein. Dabei stammen die Kriterien
wiederum aus den anthropologischen Leitvorstellungen, Diese sind aber eindeutig vom
Anliegen der Sicherheit bestimmt, denn andere lassen sich sinnvollerweise gar nicht
anlegen. Und darüber hinaus stehen sie im Dienst an jenem Verständnis von
Personwerdung, welcher Individualisierung im Sinn fortschreitender Persönlichkeitsent-
faltung nimmt. Gewiß geschieht das alles wiederum im Zusammenwirken von
endogenen und exogenen Faktoren, aber das ist für die Gesamtspanne menschlichen
Lebens bezeichnend. Kurz, es möchte mißverständlich erscheinen, von potentiell
personalem Leben zu sprechen; wohl aber gibt es eine Potenz auf je höhere
Personwerdung hin. Der Begriff Potenz - angewandt auf ein aktuell Bestehendes - ist
immer relativ auf dessen je unterschiedliche Entwicklungsstadien hirr".
40 VgJ. Ethique et Garantie des Droits des Embryons, in: La Documentation Catholique,
4. November 1984, 1026 -1028.
41 In diesem Sinne die Erklärung der Glaubenskongregarion über den Schwangerschaftsab-
bruch, November 1974, Fußnote 19.
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3. Abschließende theologische Reflexionen
Gedrängtes Interesse sei abschließend noch der Frage der Beseelung gewidmet. Auch
hier wird keineswegs beansprucht, die Thematik angemessen, so wie sie es verdienen
würde, ausloten zu wollen. Nur einige grundsätzliche Anmerkungen seien dem Vorigen
angefügt. In Frage steht die Zuordnung von philosophisch-theologischen Theorien oder
Erklärungsmodellen auf der einen und naturwissenschaftlichen Forschungsergebnissen
in dem ihnen eigenen Theoriestatus auf der anderen Seite. Dabei ist die Autonomie einer
jeden Ebene voll zu respektieren. Man kann nicht mit Hilfe einer naturwissenschaft-
lichen Theorie eine philosophisch-theologische Lehre ad absurdum führen. Wohl aber
kann man einen differenzierteren Reflexionsstand herbeiführen und angemessenere
Erklärungsmodelle entwickeln. Es können Prämissen in Frage gestellt werden, die für
die Aufrechterhaltung einer Lehre nicht notwendig sind, die eher als hinderlich zu
betrachten wären. Der intendierte Aussagegehalt einer philosophisch-theologischen
Lehre kann dadurch im Endergebnis nur gewinnen. Wäre ein Gleiches möglicherweise
auch hier denkbar? Könnte Beseelung nicht auch prozeßhaft im Sinne der vorgenannten
Prozeßhaftigkeit verstanden werden, ohne in das Erklärungsmodell der aristotelischen
Sukzessivbeseelung zurückzufallen? Lassen sich nicht Simultanbeseelung und Prozeß-
haftigkeit zusammendenken, ohne in unauswegliche Widersprüche sich zu verstrik-
ken?
Nun wird nach der hylemorphistischen Tradition dem Leib nicht die Seele
eingeschaffen. Vielmehr erwirkt sich die Seele aus der materia prima ihren Leib. Prozeß
der Individuierung und Beseelung sind ein und derselbe. Und die Seele erwirkt sich nicht
nur ihren Leib, sie treibt zugleich den Individuierungsprozeß gegen den Widerstand der
Materie voran. All das muß dem unterstellten Verständnis von Geistigkeit keinesfalls
abträglich sein. Theologisch ausgedrückt: Gott schafft nicht einem voll individuierten
Leib eine Seele ein, Gott schafft einen Prozeß der Individuierung und läßt ihn - den
concursus divinus immer vorausgesetzt - gemäß seiner immanenten Entelechie
ablaufen. Das Wirkprinzip dieses Prozesses ist von Anfang an, nämlich der genetischen
Neuheit in der Verschmelzung der Gameten, die selbst wiederum nicht akthaft, sondern
prozeßhaft zu verstehen ist, gegeben. Individuierung heißt Selbsttranszendierung auf je
höhere Konsistenz hin, und zwar in der individuellen Substanzhaftigkeit. Im Falle der
orthisehen Teilung ist die volle Konsistenz erst zu einem späteren Zeitpunkt eindeutig
feststellbar. Dabei spielt es keine Rolle, ob von Beginn zwei Wirkprinzipien vorlagen,
deren Wirkungsgeschichte auf die Materie sich erst später eindeutig zu erkennen gibt,
oder ob man von der Möglichkeit zu zwei Individuen spricht. Möglichkeit wäre dann im
Sinne einer biologischen Kategorie zu verstehen. Und im Falle der Rückbildung würde
das gleiche Erklärungsschema angelegt werden. Die biologische Konsistenz bildet sich
prozeßhaft heraus, und dies über Riskierungen wie Anomalien, wie sie in dieser Weise
für das früheste Stadium menschlichen Lebens kennzeichnend sind. Das ist kein
Argument gegen die immanente Entelechie. Schwierigkeiten stellen sich erst dann ein,
wenn man vom VorsteIlungsmodell einer Einschaffung der Seele ausgeht.
WoHte man dennoch an der in der laufenden Diskussion oftmals angerufenen
Unterscheidung von Präformation und Epigenese festhalten, liefe man im Falle des
Humanexperiments mit Embryonen trotzdem Gefahr, schon individuiertes Leben zu
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töten. Damit ist die Frage an die Tauglichkeit der Moralsysteme zurückgegeberr'". Muß
man in solchem Falle nicht tutioristisch vorgehen? Oder wäre die Möglichkeit einer
Anwendung des Probabilismus gegeben, wobei die anderen Moralsysteme einmal
ausgeklammert seien? Darum nochmals ein kurzer Rückblick auf die Situation. Welche
Zweifel bestehen? Zunächst sind da die erörterten Zweifel am Personstatus des
Embryo, sie sind theoretisch-spekulativer Art. Sie binden sich an die jeweils verwand-
ten Denkkategorien. Sodann gibt es praktische Zweifel an der Überlebensfähigkeit der
Embryonen, sie sind statistisch begründet. Beide Weisen des Zweifels könnten die
Überlegung nahelegen, hier dürfe probabilistisch vorgegangen werden. Es sei nicht nur
der Rechtsstatus unsicher, auch die Wahrscheinlichkeit, einen sicheren Rechtsträger in
seinem Recht zu verletzen, sei gering. Dabei sei einmal als undiskutierte Meinung
unterstellt, von einer Verletzung menschlicher Würde könne beim Experimentieren mit
dem sicheren Untergang geweihten Leben nicht die Rede sein, hier werde vielmehr ein
Akt der Solidarität gesetzt. Allerdings liegen die Zweifel auch auf der anderen Seite,
nämlich der Begründbarkeit jener Notwendigkeit, die dem gemeinten Humanexperi-
ment zugeschrieben wird. Abgesehen davon, daß es ein Recht auf wissenschaftlichen
Fortschritt gibt, bleibt dennoch nach seiner Gewißheit und Stärke in diesem besonders
gelagerten Konfliktfall zu fragen:". Denn dieses Recht hat keinen eigentlichen Träger, es
ist ein abstraktes Recht, dessen - bestenfalls im uneigentlichen Sinn - Träger die
kommenden Generationen sind. Besteht darum eine wirkliche Kommensurabilität? Ist
es nicht so, daß Zweifel gegen Zweifel aufgewogen werden?
Des weiteren bliebe in Anschlag zu bringen, daß die Moralsysteme ursprünglich für
die Bewältigung eines Entscheidungsnotstands entwickelt wurden. Im Hintergrund
stand ein von absolutistischem Denken geprägtes Norrnverständnis+'. So war der
Probabilismus ein Plädoyer für die Freiheit und für die Zumutbarkeit einer Entschei-
dungsfindung. Allerdings ist die Hilfe nur praktischer Art, die moralische Gewißheit
zum Handeln wird im Gefolge einer künstlichen Vereinfachung der Situation gegeben.
Zur theoretischen Lösung von Problemen, zu Fragen der Normkonstituierung - und
darum geht es in der Diskussion - trägt das nichts bei. Hier zählt einzig und allein die
Plausibilität der Gründe, und dies vor dem Hintergrund aller eingebrachten Voraus-
setzungen. Im Denken kann man weder tutioristisch noch probabilistisch vorgehen.
Nun heißt das nicht, alle Ungewißheit ließe sich durch gesteigerte Reflexion ausmerzen.
Probleme bleiben. Darum bedarf es eines Rückgangs auf die beherrschenden anthro-
pologischen Leitvorstellungen und ihre immanenten Anliegen. Sie legen zumindest eine
Vorentscheidung nahe. In unserem Kontext: für einen möglichst umfassenden Lebens-
schutz. Tutioristisch vorgehen hieße dann, die Aufgabe der Normkonstituierung daran
42 C. A. TAUER, The Tradition of Probabilism and rhe Moral Status of the Early Embryo, in:
TheologicaJ Studies 45 (1984) 3 - 33.
43 Eine ausführliche Kritik an Experimertten mit menschlichen Embryonen bei U. EIßACH.
Experimente mit menschlichen Embryonen, ethische Probleme aus christlicher Sicht, in: Arzt und
Christ 28 (1980) 26 - 28.
44 Vgl. u. a. Art. Moralsysteme, in: K. HÖRMANN, Lexikon der christlichen Moral, Innsbruck
1969,844-846.
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zu messen. Wohlgemerkt, damit ist die ursprüngliche Ebene der Moralsysteme bereits
verlassen, nur noch von einem übertragenen Verständnis kann die Rede sein. All dies
tastet natürlich die zeitlos geltende Bedeutung der Moralsysteme für die vielfältigen Fälle
von Entscheidungsnotstand nicht an, für jene Situationen also, in denen es an den
gebotenen Möglichkeiten zu Reflexion und argumentativer Auseinandersetzung fehlt.
Nur bleibt zu bedenken, daß man - wie nun die Entscheidung auch ausgeht -
tutioristisch vorzugehen hat. Man entscheidet sich in jedem Fall für ein gewisseres und
stärkeres Recht, mag dies nun beim Lebensrecht des Embryo oder beim Recht auf
wissenschaftlichen Fortschritt liegen, der künftigen Rechtsträgern zugute kommt. Die




MERTENS.Heinrich A.: Handbuch der Bibelkunde. Literarische, historische, archäologische,
religionsgeschichtliche, kulturkundliche, geographische Aspekte des Alten und Neuen Testa-
mentes. Ein Arbeitsbuch für Unterricht und Predigt. 2., neu bearbeitete Auflage, Düsseldorf:
Patmos Verlag 1984, 862 S. mit zahlreichen Skizzen und Abb., 88, - DM.
Das "Handbuch der Bibelkunde" erschien 1966 in erster Auflage und wollte dem Katecheten Hilfen
für den Umgang mit der "Katholischen Schulbibel" anbieten. Diesem Anliegen war vor allem der
rund 400 Seiten umfassende Teil des Buches gewidmet, der die Perikopen der damaligen Schulbibel
der Reihe nach zu erschließen suchte. Den religionspädagogischen Stellenwert, den man dem
Handbuch damals einräumte, vermag man unschwer aus dem der 1. Auflage vorangestellten
Geleitwort von H. Groß und aus der Vorstellung des Werkes durch H. Schneider in TThZ 76,
1967, 63 zu ermessen.
Nunmehr legt H. Merrens sein "Handbuch der Bibelkunde" in einer zweiten, neu bearbeiteten
Auflage vor. Die Revision des Werkes wird vor allem in folgendem deutlich: a) Die zentralen
Kapitel III und IV vereinen jetzt die Einleitungstexte zu den biblischen Büchern bzw. Buchgruppen
und die Erschließungen der einzelnen Perikopen. Die Anordnung, Benennung und Schreibweise
folgen der Einheitsübersetzung. b) Manche Abschnitte wurden inhaltlich tiefgreifend überarbeitet
und ggf. erweitert; vgl. z: B. die Ausführungen über die literarischen Formen der Bibel (5. 54 - 97)
oder zu Ri (5.206 - 211), die Einführungen zu]es (5. 259 f.),]er(S. 261 - 263)und Ez (5. 265 f.).
c) Manche Abschnitte der 1. Auflage wurden gekürzt bzw. ganz gestrichen, wie z: B. die
Auslegungen zu den Psalmen.
So reichen die Eingriffe von geringfügiger sprachlicher Variation (vgl. z, B. 11966,263 ,,1mNT
wehren wir uns ... " mit 21984, 619 ,,1mNT wehren sich manche .. ") und Veränderungen in der
Bilddokumentation (vgl. z. B. den Wegfall der Abb. von 11966, 297. 305. 393) über umfassende
inhaltliche Neuakzentuierungen, die insbesondere in den Einleitungstexten zu den biblischen
Büchern erkennbar sind, bis zur Neukonzeption der äußeren Gesamtanlage des Werkes. Diese
behandelt unter I. "Was man von der Bibel sagt und glaubt", gibt unter 11. Hinweise "Zur
Literaturgeschichte der Bibel", um nach den bereits skizzierten Kapiteln 1Il und IV einen teils
lexikalisch konzipierten Abschnitt V . "Völker, Geschichte, Gruppen, Religion, Kultur und Orte -
Realien in der Bibel" zu bieten. Trotz der äußerlich neukonzipierten Disposition des Werkes ist der
Verfasser in Stoffauswahl und -darbietung seinem Grundanliegen treu geblieben, ein Arbeitsbuch
für Unterricht und Predigt bereitzustellen, zumal demjenigen Katecheten, der sich nicht auf ein
Studium der Bibelwissenschaften stützen kann. Dies gilt, obgleich der Verfasser in seiner
"Einführung" in die 2. Auflage den Zuschnitt des Buches auf die Schulbibel nicht mehr klar
ausgesprochen hat. M. E. muß sich die Beurteilung des Werkes jedoch gerade an dieser Zielvorgabe
ausrichten.
Mertens hat sich ein weites, fast schon den Untertitel sprengendes Ziel gesteckt: "Das ganze Buch
will demnach ,in nuce', aber in anderer Ordnung all das enthalten, was die wissenschaftlichen
Einleitungen ins Alte und Neue Testament, die alt- und neutestamentlichen Zeitgeschichten und die
Realienkapitel der exegetischen Handbücher bieten" (5. 1). Daß eine derart weite Zielsetzung
Gefahren in sich birgt, ist dem Verfasser selbst bewußt. Doch aus didaktischen Erwägungen heraus
ist er den "Weg der verkürzten Aussage" gegangen. In der jetzt vorgelegten 2. Auflage wird diese
Verkürzung häufig da besonders spürbar, wo neuere Forschungstendenzen und -ergebnisse nicht
berücksichtigt sind. Dies gilt für die historische Topographie und Archäologie (vgl. z. B. S. 802 f.
die Ausführungen zum Teich Betesda, die mit keinem Wort die seit 1866 erstmals entdeckte und
1873 bzw ...1958 -1964 ausgegrabene Teichanlage erwähnen; oder 5.807, wo die jetzigen
sichtbaren Uberreste der Synagoge von Kafarnaum immer noch einem Bau zugewiesen werden,
"der um 200 n. Chr. errichtet wurde"), wie auch für die speziellen Einleitungen in die Bücher der
HI. Schrift oder historische Fragen (vgl. z, B. die Ausführungen zur "Landnahme" S. 533 - 535).
Der Verzicht auf Hinweise zu weiterführender Literatur wirkt sich in dieser Hinsicht nachteilig
aus.
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In einer Zeit, in der selbst Teilgebiete der von Mertens berührten bibelwissenschafdichen
Disziplinen vornehmlich in Gemeinschaftsarbeiten vorgestellt werden, verlangt eine derartige
Stoffülle und ausgedehnte Materialsammlung allen Respekt. Innerhalb des abgesteckten Zieles
behält das .,Handbuch der Bibelkunde" im neuen Gewand auch in der Gegenwart seinen Wert; der
Benutzer ist allerdings nicht der Mühe enthoben, sich bisweilen über den derzeiten Forschungsstand
anderweitig zu informieren. R. Bohlen, Trier
DONNER,Herbert: Geschichte des Volkes Israel und seiner Nachbarn in Grundzügen. Teil 1: Von
den Anfängen bis zur Staatenbildungszeit (= Grundrisse zum Alten Testament, Band 4/1.
ATD-Ergänzungsreihe), Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht 1984. 232 S. mit 3 Karten im
Text, kart .
.,Eine neue Geschichte des Volkes Israel ist zum gegenwärtigen Zeitpunkt nur dann sinnvoll, wenn
sie der im Laufe der beiden letzten Jahrzehnte erheblich veränderten, durch Verunsicherung und
Zurückhaltung gekennzeichneten Forschungslage Rechnung trägt." Mit dieser programmatischen,
die eigene Arbeit leitenden Aussage eröffnet Herbert Donner das Vorwort seiner neuen Geschichte
Israels. Zugleich umreißt er damit den Erwartungshorizont, mit dem der Leser diese jüngste
deutschsprachige Gesamtdarstellung der Vor- und Frühgeschichte Israels zur Hand nehmen wird.
Denn gerade für den Zeitraum des Werdens Israels ist in der Forschung vieles in Bewegung geraten;
hier sei nur erinnert an die neuen Theoriebildungen zur sog. Landnahme, an die Infragestellung der
einst allgegenwärtigen Amphiktyonie-Hypothese und an die Heranziehung eines neuen Analogons
zur vorstaatlichen Zeit Israels aus den segmentären Gesellschaften Afrikas.
Die Darstellung ist für die Ergänzungsreihe zum weitverbreiteten, auf Gemeinverständlichkeit
bedachten Kommentarwerk .,Das Alte Testament Deutsch" konzipiert; sie ist auf zwei Bände
angelegt. Deren erster, bislang einzig erschienener, handelt von den Anfängen bis zum Ende der
Staatenbildungszeit. Der zweite Band wird dem Zeitraum von der sog . .,Reichsteilung" bis zu
Alexander d. Gr. gewidmet sein, mit einem Ausblick auf die hellenistisch-römische Zeit zwischen
332 v. Chr. und 135 n. Chr.
Der vorliegende I.Band handelt in einem 1. Teil"Die Voraussetzungen" von den literarischen und
archäologischen Quellen der Historiographie Israels, stellt Völker und Staaten des Alten Orients in
ihrer politischen Zuordnung während der 2. Hälfte des 2. Jahrtausends v. Chr. vor, Ul!1 dann das
Land Palästina und seine Bewohner in den Mittelpunkt zu rücken. Unter der Überschrift
.,Trennung, Sammlung und Gliederung" werden die atl, Uberlieferungen zum Werden des Volkes
befragt; dieser Teil schließt mit der Darstellung der nachmaligen Israeliten in der Zeit vor der sog.
Landnahme. Der 2. Teil des Werkes, überschrieben "Die Frühgeschichte Israels: Beginn und
Entfaltung", wendet sich eingehend dem Phänomen der .,Landnahme" zu, den Formen und
Ordnungen des Lebens der Stämme in Palästina sowie den charismatischen Rettergestalten der
"großen" Richter. Teil 3 behandelt schließlich das Zeitalter der Staatenbildungen. also die
Gründung des Reiches Israel durch Saul, die Gründung des Reiches Juda durch David, die
Personalunion zwischen Juda und Israel, das Großreich Davids und die Herrschaft Salomos. Ein
Exkurs zur Chronologie der Staatenbildungszeit beschließt den Band.
Zur Zeit grenzt es zweifellos an ein Wagnis, inmitten fließender Forschung und neuen Aufbrüchen
die Vor- und Frühgeschichte Israels in einem Gesamtwurf darzustellen. Dessen eingedenk, erlegt
sich Donner offenkundig Selbstbescheidung auf, was die Kennzeichnung historischen Wissens als
"sicher" angeht; er möchte nicht mehr zu wissen vorgeben, als man wissen kann (vgl. z. B. seine
Bedenken gegen Arbeiten Gottwalds S. 72 Anm. 2 und Yadins S. 136 Anrn. 26). Gegenüber neuen
Hypothesenbildungen zeigt er sich zurückhaltend, vielleicht zu sehr, was die informative Darlegung
angeht. Wenngleich dem Verfasser darin recht zu geben ist, daß eine Auseinandersetzung mit
Gottwaids monumentalem Werk., The Tribes of Jahwe" (1979) noch nicht ernsthaft begonnen hat,
so sollte m. E. doch die - auf die nächsten Jahre sicherlich einflußreiche - Rekonstruktion der
egalitären Stämmegesellschaft in der Sicht Gottwalds zumindest dargestellt sein (vgl. z. B. den
ansprechenden Versuch durch H.-W. Jüngling in Bibel und Kirche 38,1983,59 - 64). Der
Hinweis S. 72 Anm. 2 (und S. 125 mit Anm. 19) reicht nicht aus. Ebenso fällt der Bezug auf den
Begriff der .,segmentären Gesellschaft" S. 154 allzu knapp aus. In der Darstellung derart virulenter
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Hypothesen und Analogien läge eine echte Dienstleistung für den Studenten und Praktiker.
Demgegenüber widmet Donner der' Auseinandersetzung mit älteren Thesen breiten Raum: Die
Amphiktyonie-Hypothese Noths wird S. 62 - 66 (vgl. auch S. 146) zurückgewiesen und durch die
Deutung des vorstaatlichen Israel als politischer Stämmeföderation ersetzt (S. 67 -70). Der
Behandlung des Mose-Problems durch M. Noth ist eine ausführliche kritische Erörterung
(S. 112 - 115) im Petit-Satz gewidmet.
Daß H. Donner sich seinem Lehrer Albrecht Alt verpflichtet weiß, bringt nicht nur die Widmung
des Buches an A. Alt und S. Morenz zum Ausdruck. Dies verraten auch der methodische Ansatz und
die zahlreichen Hinweise auf die grundlegenden Arbeiten Alts. Selbstverständlich stellen sich heute
manche Fragen differenzierter, wie der Verfasser in vornehmer Auseinandersetzung mit seinem
Lehrer zu erkennen gibt; vgl. z. B. seine Ausführungen zu Alts Theorie vom ~Gott der Väter"
(S. 79 - 81) oder zu Alts Herleitung von kasuistischem und apodiktischem Recht (S. 149).
Überhaupt sei zur reichlich angeführten Literatur vermerkt, daß Donner immer wieder auf
grundlegende Arbeiten dieses Jahrhunderts hinweist und so manche vergessene Perle ad. Forschung
wieder ans Licht hebt. Gelegentlich allerdings vermißt man Hinweise auf neuere Veröffentlichun-
gen, die man in einem 1984 erschienenen Werk doch erwarten dürfte: So fehlt S. 21 unter den
deutschen Übersetzungen ausgewählter literarischer Quellen aus der Umwelt des AT ein Hinweis
auf das seit 1982 im Erscheinen begriffene Sammelwerk "Texte aus der Umwelt des Alten
Testaments", hrsg. von Otto Kaiser. Oder S. 135 Anm. 24 beschränken sich die Literaturangaben
zu den Ausgrabungen in Tel Dan auf Birans Mitteilungen in BA 37 (1974) und 43 (1980). Hier
dürfte man die Berichte des Jahres 1981 noch erwarten, z. B. Biran in BA 44 (1981) 139 -144 und
J. Laughlin in BAR 7,1981,20-36. Der S. 73 Anm. 3 herangezogene Mac-Millan-Bible-Atlas
liegt inzwischen auch in einer deutschen Ausgabe vor.
Insgesamt stellt Donners ~Geschichte des Volkes Israel" eine beachtliche Leistung dar: Es zeichnet
sich durch klaren Aufbau, verständliche Sprache, sehr gute Literaturkenntnis und didaktisches
Geschick aus; die Quellenanalyse erweist sich als methodisch reflektiert und behutsam durchge-
führt. Die meisterhafte Handhabung der Sprache läßt Passagen des 3. Teils zu mitreißenden
Porträts der ersten königlichen Gestalten des Volkes Israel geraten, manches als ~relecture" von
Donners ~Herrschergestalten in Israel" (1970), jedoch in neuer Beleuchtung. Dies gilt insbesondere
für die historische Gestalt Salomos, von welcher der Verfasser freimütig eingesteht: ~Wir alle haben
viel von dem für historisch gehalten, was auf das Konto der Übermalung geht" (S. 216).
Jeder Kritiker der imponierenden Leistung Donners sollte sich an eine Feststellung Siegfried
Herrmanns erinnern, der im Vorwort seiner ~Geschichte Israels in atl. Zeit" in der 2. Auflage
(München 1980) bemerkt: "Die Zeit scheint gekommen, in der bei wachsender Spezialisierung
wissenschaftliche Bücher über weite Bereiche der Geschichte Israels vornehmlich als Gemein-
schaftsleistungen herauskommen ... Angesichts solchen Aufwandes mag sich ein einzelner Autor
nach seiner Kompetenz fragen." Herrmann erkennt die Berechtigung des Unternehmens eines
einzelnen Autors vor allem in zwei Faktoren: in der Einheitlichkeit der Konzeption und in dem
Bemühen, Geschichte zu schreiben, ohne in Annalistik und Detailbetrachtung zu verfallen. Diesen
Anliegen ist Herbert Donner in hervorragender Weise gerecht geworden; mit Spannung darf man
die Vollendung des Werkes erwarten. R. Bohlen, Trier
KEEL.Othmar I KÜCHLER. Max I UEHLINGER. Christoph: Orte und Landschaften der Bibel. Ein
Handbuch und Studien-Reiseführer zum Heiligen Land. Band I: Geographisch-geschichtliche
Landeskunde. Mit Beiträgen von Urs STAUB. Zürich - Einsiedeln - Köln: Benziger Verlag;
Göttingen: Verlag Vandenhoeck & Ruprecht. 1984. 751 Seiten, 180 Abbildungen, geb.
98,- DM.
Seit dem Erscheinen des erstveröffentlich en 2. Bandes des Handbuches ~Orte und Landschaften
der Bibel" im Jahre 1982 hat sich dieser ~Studienreiseführer" rasch den Platz eines z. Z. aktuellsten
und inhaltsreichsten Standardwerkes erobert. Der allerorten mit Beifall aufgenommene 2. Band
sowie das Gesamtkonzept des Unternehmens wurden im 92. Jahrgang dieser Zeitschrift (1983),
S. 240 vorgestellt. Eine Abweichung hat sich allerdings insofern ergeben, als die - ursprünglich für
den 1. Band mitvorgesehene - Beschreibung Jerusalems nunmehr als Band 4 folgen wird.
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Im vorliegenden 1. Band führt 0. KEELzunächst in die natürlichen Gegebenheiten Palästinas ein,
d. h. in die Geologie (S. 25 - 37), in das Klima (S. 38 - 53), in die Botanik (S. 54 - 99) und in die
Zoologie (S. 100 - 181). Dabei zielen die in Wort und Bild gebotenen Informationen darauf ab, die
heute noch zu beobachtenden natürlichen Gegebenheiten des Landes so wahrzunehmen und
darzustellen, wie die Menschen der Bibel sie erlebten, soweit dies aus den Quellen erhoben werden
kann. An das gleichfalls von 0. KEELverantwortete Kapitel zur geopolitischen Lage der
syro-palästinischen Landbrücke (S. 182 - 205) schließen sich ausführliche Auskünfte über die
wechselnden Namen und Grenzen des Landes (S. 206 - 288) sowie eine Abhandlung über
"Toponymie und historische Geographie" (S. 289 - 347) an, beides verantwortet von ehr.
UEHLINGER.
Die Darstellung der Methoden und der Bedeutung von archäologischen Ausgrabungen, aus der
Feder von UEHUNGERund KEEL(5.348 - 378), will vor allem zum sachgerechten Wahrnehmen
archäologischer Fakten vor Ort anleiten. Quellen zur Topographie und Geschichte aus rund
4 Jahrtausenden hat M. KÜCHLERzusammengerragen und auf S. 379 - 462 in ihren jeweiligen
Eigenarten vorgestellt; Hinweise auf Editionen und Ubersetzungen dieser Quellentexte lassen das
Kapitel zu einer unschätzbaren Fundgrube werden. Der chronologische Abriß der Geschichte
Israels und seiner Nachbarn (5. 463 - 633) bietet ein tabellarisch gefaßtes Informantionsgerüst von
der vorgeschichtlichen Zeit bis in die Gegenwart; dafür zeichnen U. STAUBund M. KÜCHLER
verantwortlich. Das den Band abrundende Lexikon der Spezialbegriffe (S. 634 -712) geriet unter
der Redaktion von KEEL,KÜCHLERund STAUBzu einer kompakten Auskunftei zu ethnischen,
soziologischen und religiösen Gruppen, zu kulturgeschichtlichen und kultischen Gegebenheiten
u. v. a. m.
Dieser 1. Band des Handbuches "Orte und Landschaften der Bibel" vereinigt in sich eine auf den
ersten Blick verwirrende Vielfalt von Themenbereichen; nicht zuletzt deshalb dürften die Autoren
relativ breitflächig in die Eigenart des Buches eingeführt haben (vgl. S. 15 - 19). Leicht jedoch kann
sich der Benutzer mit der Systematik des Werkes vertraut machen und sich die Fülle der
dargebotenen Auskünfte dankbar erschließen lassen. Was soll er mehr bewundern: die zuverläs-
sige, sachgerechte und kenntnisreiche Information, das überall erkennbare Bestreben um
größtmögliche Aktualität in Literaturangaben und weiteren Hilfen, die vorzügliche Ausstattung
des Buches (zu der neben den Autoren wiederum H. KEEL-LEUbeigetragen hat), die reflektierte
Gesamtkonzeption dieses Gemeinschaftswerkes? Wie bei der Vorstellung des ersterschienenen
Bandes kann man auch jetzt wiederum die Verfasser und Mitarbeiter dieses an Auskünften
überreichen Werkes zu ihrer Leistung nur beglückwünschen. R. Bohlen, Trier
SCHNACKENBURG,Rudolf: Das Johannesevangelium IV. Teil. Ergänzende Auslegungen und
Exkurse. Herders Theologischer Kommentar zum Neuen Testament Band IV. Freiburg.
Herder Verlag 1984, 241 Seiten, 44, - DM.
Der bekannte Neutestamentler fügt mit dieser Veröffentlichung seiner ausführlichen Kommentie-
rung des vierten Evangeliums, die in den Jahren 1965 bis 1975 innerhalb der Herder-Reihe
erschienen ist und die wegen ihrer Breite und Sorgfalt längst zu den "Klassikern" auf ihrem Gebiet
zählt, einen ergänzenden vierten Band hinzu. Dabei sind die aufgegriffenen Fragen und Themen
zum großen Teil durch die eingehende exegetische Arbeit Schnackenburgs selbst in der Forschung
entweder so erst aufgeworfen oder aber von neuem und präziser gestellt worden. Jedenfalls ist die
Veröffentlichung ein weiterer Beitrag in der breit geführten Diskussion über Joh, die Sch. bisher
schon wesentlich bereichert hat.
Der Band präsentiert Arbeiten, die in den 70er und 80er Jahren entstanden sind; zwei Beiträge sind
Erstveröffentlichungen. Ein Referat über den Stand der joh. Forschung informiert sachkundig und
sorgfältig über den Zeitraum 1955 -1975 (9 - 32). Die folgenden Ergänzungen behandeln sowohl
einzelne Texte als auch grundsätzliche, das gesamte Evangelium betreffende literarische und
theologische Fragen (33 -184). Als Anhang sind Nachträge zu den drei Kommentlr-Bänden und
ihren verschiedenen Auflagen angefügt (185 - 234).
Die Veröffentlichung zeigt, wie sehr alle mit dem vierten Evangelium zusammenhängenden Fragen
Sch, auch noch, oder besser gesagt erst recht nach Herausgabe seines breiten Kommentarwerks
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beschäftigen; sie macht weiterhin deutlich, daß ein Unternehmen wie die Erkärung des Joh
eigentlich nie als abgeschlossen betrachtet werden kann.
In manchen Einzelfragen (wie etwa denen nach dem Verfasser und dem Lieblingsjünger) bleiben
wohl weiterhin die Meinungen kontrovers; Schwankungen auch der eigenen Position hat Sch.
innerhalb seines nun vierbändigen Werks nie zu verhehlen versucht. Er gesteht den hypothetischen
Charakter bestimmter Entscheidungen unumwunden ein (vgl. etwa 20 und 48). Doch für ihn sind
solche Aporien eher Impulse, nach neuen exegetischen Wegen zu suchen, d. h. auch, sich in der
grundsätzlichen Methoden-Diskussion zu Wort zu melden. Daß dabei seiner Meinung nach der
neueren Linguistik ein hoher Stellenwert zukommt (vgI. etwa 101), mag den nicht verwundern, der
das Wachsen seines dreibändigen Kommentarwerks ebenso verfolgt hat wie die z. T. von ihm selbst
angeregten exegetischen Studien des letzten Jahrzehnts. G. Schmahl, Andernach
DAUTZENBERG,Gerhard ( MERKLEIN,Helmut ( MÜLLER,Karlheinz (Hrsg.): Die Frau im
Urchristentum. (Quaestiones Disputatae Band 95), Freiburg: Herder Verlag 1983, 358 S.,
kart. 64, - DM.
In seinem Beitrag "Frauen in den Jesusüberlieferungen" (S. 9 - 91) bemerkt Josef Blank eingangs
richtig: "Neue Probleme führen häufig zu neuen Anfragen an die altüberlieferten Traditionen und
Texte; dies wiederum führt zu einer neuen Lektüre (relecture) dieser Texte, bei der manches, was
man früher nicht so gesehen hatte, in einem neuen Licht erscheint. Die moderne Frauenbewegung
scheint solche Impulse zu vermitteln oder auch zu provozieren" (S. 9). In keineswegs auf ein
bestimmtes Ergebnis ausgerichteter, sondern streng wissenschaftlicher Exegese werden die
Perikopen der vier Evangelien vorgestellt, die für Jesu Bewertung der Frau aufschlußreich sein
könnten. Die im Vergleich mit dem damaligen Judentum neue, andere Umgangsweise J.esu mit
Frauen entspricht seiner Botschaft, daß Gott das Heil eines jeden Menschen will (S. 89). Uber die
Frauen, die sich von Jesus besonders "angesprochen, anerkannt und wohl auch verstanden"
fühlten, heißt es: Sie "gehören wirklich zum ,Grundstock der Kirche' und haben von Anfang an
entscheidend dazu beigetragen, daß das Christentum sich nicht als eine reine ,Männerreligion'
etablierte" (5. 90).
Robert Mahoney gelingt es in seinem Aufsatz "Die Mutter Jesu im Neuen Testament" (5. 92 -116),
die ntl. Aussagen über Maria von der späteren mariologischen Ausgestaltung abzugrenzen und so
dem biblischen Befund gerecht zu werden.
Der Beitrag von Huben Ritt "Die Frauen und die Osterbotschaft. Synopse der Grabesgeschichten
(Mk 16, 1- 8; Mt 27, 62 - 28, 15; Lk 24, 1-12; Joh 20, 1 -18)" (S. 117 -133) befaßt sich
erneut mit dem eigenartigen exegetischen Befund, daß einerseits nach den Grabesgeschichten "die
Verkündigung der Osterbotschaft ursprünglich und erstrangig an Frauen gerichtet" ist, anderer-
seits als Erscheinungszeugen (vgl. 1 Kor 15, 5 - 8) nur Männer genannt werden (S. 118).
Ruthild Geiger behandelt das Thema "Die Stellung der geschiedenen Frau in der Umwelt des Neuen
Testaments" (S. 134 -157), um das Profil von Jesu Wort zur Ehescheidung, das auf den Schutz der
Frau gezielt war und als "am Anspruch des Eschaton geformte Paränese" anzusehen ist,
herauszustellen.
Alfons Weiser zeigt überzeugend "Die Rolle der Frau in der urchristlichen Mission" in seinem
gleichnamigen Beitrag (S. 158 -181) auf und hält es für wahrscheinlich, daß "die den Hausge-
meinden vorstehenden Männer und Frauen" ... "wohl auch ganz selbstverständlich die Gottes-
dienste geleitet haben durch Gebet, Verkündigung, Prophetie und weitere Funktionen der
liturgischen Feier" (S. 173 f.)
Gerhard Dautzenberg arbeitet in seinem Beitrag: "Zur Stellung der Frauen in den paulinischen
Gemeinden" (S. 182 - 224) insbesondere den Konflikt zwischen der ursprünglich aktiveren Rolle
der Frau in der Gemeinde und beim Gottesdienst und den patriarchalischen Familien- und
Gesellschaftsstrukturen der Antike heraus, der sich in der schon bei Paulus (vgl, besonders 1 Kor
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11, 2 - 6) vorhandenen Spannung zwischen "theologisch begründeter Gfeichrangigkeit der
Geschlechter" (vgl. Gal 3,28; 1 Kor 11,11) und "dem patriarchalischen Ordnungsdenken"
niederschlage. Abschließend heißt es: "Die urchristliche Entwicklung zeigt eine kaum aufhebbare
Interdependenz zwischen Gesellschaftsordnung bzw. gesellschaftlicher Option und Gemeindeord-
nung. Das sollte allen zu denken geben, welche in einer Zeit, welche die gesellschaftliche
Gleichberechtigung der Frauen auf allen Ebenen anerkennt und fordert, für das Gemeindeleben an
einer patriarchalischen Orientierung festhalten. Die so entstehenden schweren Konflikte können
die gesellschaftliche Basis der Gemeinde bedrohen und bis ins Innerste verletzen, wenn es nicht
gelingt, den im Neuen Testament bezeugten Erfahrungen der sich in der Gemeinde auswirkenden
Gleichrangigkeit von Mann und Frau wirksames Gehör zu verschaffen" (S. 223).
Mit recht beachtlichen Gründen legt Helmut Merklein in seinem Beitrag: ",Es ist gut für den
Menschen, eine Frau nicht anzufassen'. Paulus und die Sexualität nach 1 Kor 7" (S. 225 - 253) dar,
daß das im Aufsatztitelerscheinende Zitat (= 1 Kor 7, Ib), das den heutigen Leser provoziert, eine
Parole der Enthusiasten in Korinth war, die sich schon in die himmlische Herrlichkeit versetzt
wußten und mit den irdischen Dingen wie der Sexualität nichts mehr zu run haben wollten. Paulus
setzte sich in 1 Kor 7 mit dieser Parole, die "als enthusiastische Interpretation des christlichen
Grundsatzes von Gal 3, 28 verstanden werden" kann (S. 238 Anm. 18), und ihren Konsequenzen
kritisch auseinander und entwickelte einen nüchternen, pragmatischen Standpunkt, wobei "die
paulinische Höherbewertung der Ehelosigkeit ... keine Abwertung der Ehe bzw. Sexualität und
erst recht nicht der Frau" beinhalte, sondern es insgesamt bei den Ausführungen des Apostels zu Ehe
und Ehelosigkeit letztlich um die Freiheit für den Kyrios ginge (S. 252).
C1ausBußmann reflektiert kritisch in seinem Beitrag: "Gibt es christologische Begründungen für die
Unterordnung der Frau im Neuen Testament?" (S. 254 - 262) die schon im Neuen Testament
gegebene widersprüchliche Position, daß einerseits die Beendigung der Unterordnung der Frau von
Christus her erklärt wird (vgl. Gal 3, 28), andererseits aber auch christologisch und schöpfungs-
theologisch ihre Unterordnung wiederum behauptet wird (vgl. z: B. Eph 5,22 f.).
Den materialreichsten Beitrag bietet wohl Karlheinz Müller zum Thema: "Die Haustafel des
Kolosserbriefes und das antike Frauenthema. Eine kritische Rückschau auf alte Ergebnisse"
(S. 263 - 319). Bezüglich der ältesten ntl. Haustafel Kol 3, 18 - 4,1 heißt es: "Die Haustafel des
Kolosserbriefes billigt und propagiert jenes auf den pater familias fixierte Ethos der Unterordnung
ohne die Anstrengung ausführlicherer Beweisgänge, die ihrerseits wieder emanzipatorische Angste
oder Verlegenheiten verrieten" (S. 276). Nach Müller ist der Ort der Haustafel weniger in der
Abwehr eines zur gesellschaftlichen Emanzipation führenden christlichen Enthusiasmus zu sehen,
vielmehr sei "damit zu rechnen, daß die Haustafel des Kolosserbriefes eine zuerst von Juden und
dann von Christen aufgegriffene Parteinahme in einer gemeinantiken Debatte um das sittliche Profil
der Familie und des Hauses dokumentiert" (S. 279). Müller plädiert im Anschluß an D. L.Balch für
die "traditiol).sgeschichtliche Zuordnung der Haustafeln des Neuen Testaments zum antiken
Schriftrum ,Uber die Ökonomie?', das versucht, für "die gesellschaftlichen Verhältnisse im
einzelnen ,Haus' oder ,Haushalt' - als der grundlegenden und weitgehend autarken Sozial- und
Wirtschaftszelle des antiken Staates" (S. 284) eine Grundordnung zu entwerfen und "Oben wie
Unten ,humanisierend' aufeinander" zu beziehen. Gegenüber der "Liberalisierung in der Rollen-
zuweisung an die Frau" und extremen Ableirungen aus dem z. B. auch in der Stoa anzutreffenden
Gleichheitsgedanken einerseits und konservativen Gegenentwürfen der Antike andererseits nehme
die christliche Haustafel eine "humanitätswillige Mittelposition" ein (S. 287 ff.).
In dem schon 1980 veröffentlichten Referat von Gerhard Lohfinkzum Thema: "Weibliche Diakone
im Neuen Testament" (S. 320 - 338) wird hervorgehoben, daß in dem "theologisch und
insrirurionell noch nicht verfestigten Milieu" der Anfangszeit der Kirche, in der auch "das kirchliche
Amt theologisch noch ganz der Verkündigung des Evangeliums und dem Aufbau der Gemeinde
zugeordnet" war in der "praktisch-missionarischen Arbeit" auf die Dienste der Frau nicht verzichtet
werden konnte und daß hier "denn auch die Anfänge des weiblichen Diakonats liegen" dürften
(S. 328). Als Belegstellen dafür, daß auch Frauen Diakone waren, werden Röm 16,1- 2 und 1 Tim
3,11 angeführt und erörtert. Sekundiert wird diese These durch die mit der Väterexegese
übereinstimmende Auslegung von Röm 16, 7 auf den weiblichen Apostel Junia hin.
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Die Ausführungen von Magdalena Bußmann unter dem Titel: "Anliegen und Ansatz feministischer
Theologie" (S. 339 - 358) runden das insgesamt positive Bild von einem Buch ab, das einen engen
kirchlichen Traditionalismus mit der befreienden Botschah des Neuen Testaments in einem
durchweg sachlichen wissenschahlichen Gespräch konfrontiert. J. Eckert, Trier
LAMBRECHT,Jan: Ich aber sage euch. Die Bergpredigt als programmatische Rede (Mt 5 -7,
Lk 6,20-49). Srurtgart: Verlag Katholisches Bibelwerk 1984, 252 S., kart. 32,- DM.
In der Vielzahl akrueller Literatur zur Bergpredigt zeichnet sich das vorliegende Buch dadurch aus,
daß auf dem Niveau wissenschaftlicher Exegese, aber vom interessierten Laien durchaus
nachvollziehbar die Texte dieser programmatischen Rede Jesu erneut exegetisch und theologisch
reflektiert werden.
Nach einer Strukturanalyse der beiden Überlieferungen des Matthaus- und Lukasevangeliums
äußert der Verf. bei der Erörterung der traditionsgeschichtlichen Frage: Es sei "eine seriöse
Hypothese" anzunehmen: ,Jesus hielt am Anfang seines öffentlichen Lebens eine Rede auf einem
Berg" (S. 37). Klar ist die Uberlieferungsgeschichte der ersten drei Seligpreisungen herausgestellt,
welche in der Verkündigung Jesu zu Beginn seines öffentlichen Lebens allen Armen optimistisch
Gottes Heil ansagen (S.54), bei Matthäus in spirirualisierter Form zu Bedingungen für die
Teilnahme am Reich Gottes geworden sind (S. 69 f.), während Lukas aus ihnen "sapientiellen
Unterricht" gemacht und "dabei die Endlichkeit des irdischen Lebens und die gerechte jenseitige
Vergeltung" betont habe (S. 71). Der Erklärung der Antithesen (S. 77 -101) folgt eine
aufschlußreiche, auf die heutige Situation der Christen bezogene bibeltheologische Auslegung der
Forderung des matthäisehen Christus, die Jünger sollen die größere Gerechtigkeit zeigen
(S. 101-111). Einer einseitig sozial-ethischen Auslegung der Bergpredigt beugen die Ausführun-
gen über die Gebetsthematik (Mt 6, 1-18) (S. 117 -142) und die Kapitel: "Unbesorgtheit und
Engagement (Mt 6, 19 -7, 12)" (S. 143 -170); "Der Weg zum Leben" (S. 171-192) vor. Ein
gesonderter Blick auf die lukanische Feldrede (Lk 6,20 - 49) (S. 193 - 217) und den für das
Verständnis der Bergpredigt wesentlichen biblischen Bundesgedanken mit den Elementen: Gottes
Gnade, die Bestimmungen des Bundes und der Aufruf zum Gehorsam (S. 219 - 240) rundet die
exegetische Srudie ab.
Die beigegebene synoptische Übersetzung, vor allem aber auch die jeweils verzeichnete weiterfüh-
rende Literatur machen zusammen mit der gekonnten Gesamtdarstellung das Werk dieses Leuvener
Exegeten zu einem sehr informativen Buch über "die Rede der Reden Jesu". J. Eckert, Trier
NIEMANN,Franz-Josef: Jesus als Glaubensgrund in der Fundamentaltheologie der Neuzeit. Zur
Genealogie eines Traktats. Innsbrucker theologische Srudien Band 12. Innsbruck-Wien:
Tyrolia-Verlag 1983. 488 S. Kart. lam. 96, - DM.
In dieser Innsbrucker Dissertation (Ref.: W. Kern, A. Darlap) untersucht N. die Enrwicklung der
fundamentaltheologischen Christologie (demonstratio christiana) in der Neuzeit. Er unterscheidet
dabei, z. T. in Anlehnung an die Periodisierung der Apologetik durchJ. S. von Drey, fünf Etappen:
Renaissance, Aufklärung, erste Hälfte des 19. Jahrhunderts, Neuscholastik und Gegenwart. Er
beginnt mit der Neuscholastik und wählt die Handbücher der Deutschen Christian Pesch SJ
(1853 -1925), Herman joseph Dieckmann SJ (1880 -1928) und Albert Lang (1890 -1973), der
Franzosen Adolphe-Alfred Tanquerey (1854 -1932) und Reginald Garrigou-Lagrange OP
(1877 -1964), des Spaniers Miguel Nicolau und des Niederländers Sebastian Tromp SJ
(1889 -1975). N. arbeitet besonders den Argumentationsgang des neuscholastischen Traktats
heraus: Zugang zum historischen Jesus, der Anspruch Jesu, die Legitimation Jesu.
In einem zweiten Teil nimmt N. den Zeitraum vom 15. bis 19. Jahrhundert in den Blick. Er
behandelt zunächst sieben Autoren der Renaissance, u. a. Marsilio Ficino (1433 -1499), der als
Begründer und Namengeber des apologetischen Traktates "De veritate religionis christianae"
anzusehen ist, Pierre Charron (1541-1601), der die drei fundamentaltheologischen Wahrheits-
fragen nach Religion - Christenrum - Kirche in ein einziges Buch zusammenfaßte (Les Trois
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Veritez 1593), und Hugo Grotius (1583 -1645), der dem Wunderargument in der Apologetik
seine bis ins 20. Jahrhundert übliche Form gegeben hat. Dann wendet sich N. der Aufklärungs-
apologetik zu, die das Christentum gegen Deismus und Bibelkritik verteidigte, während die
vorhergehende Renaissanceapologetik die nichtchristlichen Religionen als Gegner betrachtete. N.
stellt sechs Autoren vor, u. a. die Jesuiten Vitus Pichier (1670 - 1736), der als erster im Sinn von
Apologetik das Adjektiv "fundamentalis" verwandte, und Benedikt Stattler (1728 -1797), der die
Möglichkeitsapologetik einführte, die der Philosophie Chrisrian Wolffs verpflichtet ist, und die
Benediktiner Martin Gerbert (1720 - 1793), der den terminus technicus "moti va credibilitatis" für
die Wunder, die Prophezeiungen und die wunderbare Ausbreitung des Christentums reservierte,
und Beda Mayr (1742 - 1794), der frappierende Ahnlichkeiten mit der Neuscholastik aufweist.
Anschließend schenkt N. seine Aufmerksamkeit der ersten Hälfte des 19. Jahrhunderts, näherhin
Johann Sebastian von Drey (1777 - 1853), dessen Grundkategorien Offenbarung und Geschichte
lauten, und Johann Nepomuk Ehrlich (1810 - 1864).
Im dritten Teil der Arbeit geht es um Neuansätze seit dem Vaticanum 1I. Nach N. gibt es in der
Gegenwart im deutschen Sprachraum sechs Typen der Fundamentaltheologie, nämlich der
traditionell katholische (A. Kolping), der transzendentale (K. Rahner), der hermeneutische
(G. EbeJing, E. Biser, P. Knauer), der praktische (]. B. Metz), der analytische (G. Saurer, W.
Pannenberg) und er evangelische (W. joest). N. befaßt sich aber nur mit Karl Rahner, der die
Fragestellung der traditionellen Fundamentaltheologie mit seiner eigenen Transzendentaltheologie
verbindet, Wilfried Joest und Eugen Biser. In diesen drei Modellen zeigt sich eine Christozentrik der
Glaubensbegründung (wie ähnlich schon im Tübinger Modell), die ihre Ursache im Erfahrungs-
problem hat. "Der christliche Glaube erfährt, daß sein Leben von Jesus getragen ist. In der
Begegnung mit Jesus erfährt der Mensch seine Rechtfertigung, erlebt er den Glaubensdialog, geht
ihm auf, daß Jesus der ersehnte Heilbringer ist. Nicht Wunder, Weissagungen oder sonstige
zweifelsfrei übernatürliche Interventionen, sondern Jesus, seine Lehre, sein Geschick, 'seine
Auferstehung, werden erfahren als bestimmend für das menschliche Leben" (S. 453). - Ein
Personen- und ein Sachregister beschließen das Werk.
N. bietet bewußt eine exemplarische, keine vollständige Darstellung. Es sei aber noch herausge-
stellt, daß vier protestantische Autoren berücksichtigt werden. Es sind - außer den schon
genannten Hugo Grotius und Wilfried Joest - die Calvinisten Philippe Duplessis-Momay
(1549 -1623) und Jacques Abbadie (1654 -1727).
Die vorgestellte Untersuchung, die allgemeine Beachtung verdient, beeindruckt durch die klare
Ausdrucksweise, die zahlreichen Zusammenfassungen und Bilanzen, den immer wieder durchge-
führten Typen- und Epochenvergleich und den Reichtum des Gebotenen.
H. Schützeichei, Trier
GARCIA.TATO,Isidro: Die Trinitätslehre Karl Barths als dogmatisches Strukturprinzip. Bad
Honnef: Bock und Herehen 1983. 704 Seiten, kart.; 88,- DM.
Zahlreiche Publikationen beweisen das wachsende Interesse der gegenwärtigen Theologie an der
Trinitätslehre. sie gewinnt heute immer mehr ihre alte Bedeutung als Strukturprinzip der ganzen
Theologie zurück. In der Einleitung zum Sammelband "Trinität. Aktuelle Perspektiven der
Theologie" (1984) führt W. Breuning dies an erster Stelle auf das Denken von K. Barth zurück: "Als
großer Anreger in dieser Hinsicht muß Karl Barth mit seiner umfangreichen Dogmatik genannt
werden, bei dem die gesamte Auslegung der Offenbarung in Vollzug und Inhalt rrinirarisch
strukturiert ist" (S. 7).
Diesem Thema ist die vorliegende Arbeit gewidmet, eine Münchener Dissertation, die unter der
Leitung von L. Scheffczyk entstanden ist und in gewisser Weise dessen im zweiten Band von
Mysterium salutis (1967) erschienene Dogmengeschichte der Trinität ergänzt.
Um die Ausgangssituation Barths zu charakterisieren, behandelt G. im ersten Teil (S. 10 - 243) die
Entwicklung der Trinitätslehre im protestantischen Deutschland von Marrin Luther an; sie beginnt
mit einem gewissen Desinteresse und endet mit der totalen Preisgabe des immanentrrinitarischen
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Gottes. In die Darstellung werden auch die vom Protestantismus beeinflußten Philosophen Kant
und Hegel sowie der von Barth besonders geschätzte Antitheologe Feuerbach miteinbezogen. Auf
diesem Hintergrund kann G. dann im zweiten Teil seines Buches (S. 244 - 683) Barths Ansatz in der
Trinitätslehre herausarbeiten. Barth findet zur Trinitätslehre, weil er im Gegensatz zum
Neuprotestantismus die Theologie ganz auf die Offenbarung, das Wort Gottes gründet. "Der
dreieinige Gott ist der Gott der Offenbarung, nicht der Gott der Philosophen" (S. 9). So läßt sich
nach Barth Gottes Offenbarung und deren geschichtliche Realisierung in Jesus Christus nur
trinitarisch verstehen und das biblische Zeugnis von Gott nuc trinitarisch richtig interpretieren.
Nachdem G. Barths Kirchliche Dogmatik unter diesen Aspekten behandelt hat, kann er im letzten
Kapitel in überzeugender Weise Barth als den großen Theologen der Trinität vorstellen, dessen
ganzes Denken trinitarisch strukturiert ist.
In der Schlußbetcachtung stellt sich G. die Frage, inwieweit Barths Trinitätsauffassung von der
katholischen Theologie bejaht werden könne. Dabei konstatiert er eine grundsätzliche Überein-
stimmung; für beide gilt: "Gott ist für uns Vater, Sohn und Geist, weil er es zuvor in sich selbst ist"
(S. 675). Auf der anderen Seite aber weist er mit deutlicher Kritik an manchen allzu irenischen
Urteilen katholischer Theologen über Barth darauf hin, daß Barths Ablehnung der analogia entis
und der geschaffenen Gnade zu einem Verständnis der heilsökonomischen Trinität führt, das für
den Katholiken nicht akzeptabel ist.
Die Arbeit, von einem Spanier in tadellosem Deutsch verfaßt, enthält eine Fülle wertvoller
Informationen und Beobachtungen; sie stellt einen wichtigen Beitrag dar zur Geschichte der
Trinitätslehre und zur Erforschung der Theologie Karl Barhts aus katholischer Perspektive.
K. Reinhardt, Trier
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Nationalbibliothek in Wien. Kommentar: Otto Mazal. Frankfutt a. M.: Insel Verlag. 1980.
4800,- DM.
Es gibt drei erhaltene Purpurhandschriften mit biblischen Büchern - die prächtigste davon ist die
"Wiener Genesis", die wahrscheinlich im dritten Viertel des 6. Jahrhunderts entstanden ist. Nach
der Zerstörung der "Cotton-Genesis" (5. oder 6. Jahrhundert), die als weitgehend zu bezeichnen ist,
ist die" Wiener Genesis" zugleich das älteste erhaltene Zeugnis eines Genesiszyklus. Zugleich gilt:
Wir haben es hier mit der am reichsten illustrierten Prachthandschrift des Buches Genesis überhaupt
zu tun. 48 Vollminiaturen stehen auf den erhaltenen 24 Blättern. Unter dem Text jeder Seite wird
der biblische Kontext durch je eine oder mehrere Miniaturen erläutert, an deren Herstellung
vermutlich acht Maler beteiligt waren. Für den in feierlicher Unziale gehaltenen Text können zwei
Schreiber angenommen werden. Als Herkunftsraum ist der syro-palästinensische Bereich,
vermutlich Antiochien, sicher. Als Quellen der Illustrationen können neben altchristlichen
Traditionen auch jüdische Bildzyklen zum Alten Testament genannt werden. Die Art der Malerei
läßt eine harmonische Synthese verschiedener malerischer Traditionen, die ihre Heimat in der
hellenistischen impressionistischen Malerei haben, erkennen. Die Handschrift läßt aufgrund des
Purpurs eine Beziehung zum byzantinischen Kaiserhaus annehmen und stellt, allgemein gesagt,
eines der wichtigsten Kunstdenkmäler der spätantiken bzw. frühbyzantinischen Zeit überhaupt
dar. Wertvolle Erkenntnisse können hier für die Geschichte der Malerei aus der Zeit des Ubergangs
von der Spät antike zum Mittelalter erschlossen werden. Darüber hinaus kann aus der Analyse der
Bilder ein Rückschluß gezogen werden auf verlorene Archetypen und Vorbilder. - Es könnte sein,
?aß diese Handschrift von Kreuzfahrern aus dem Orient nach Europa verbracht worden ist. - Die
Jüngst restaurierte Welthandschrift wird gerade durch diese bedeutsamste Wiedergabe in unserer
Zeit erneut Interesse finden können bei Theologen, Kunsthistorikern, Byzantinikern, Kodikologen
und Paläographen. E. Sauser, Trier
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wird dem Betrachter Trier und Umge-
bung vorgestellt. Während die
Schräg- und Senkrechtbilder die ge-
genwärtige Situation im Großraum
Trier dokumentarisch erfassen, wird
der Begleittext die Aufgabe haben,
die Aufnahmen zu interpretieren und
damit die heutige Struktur als viel-
schichtigen Wirtschafts·, Siedlungs·,
Verkehrs- und Erholungsraum zu ana-
lysieren. Die AusfOhrungen werden
mit Hilfe der Luftaufnahmen ein Bild
Ober GefOge und Tendenzen der
Stadt-Umtand-Bezlehunpen von Trier
und dem umliegenden Einzugsbe·
reich vermitteln. Durch einen Ver-
gleich mit Luftbildern aus frOheren
Jahren werden dem Leser Informatio-
nen Ober stattgefundene und sich
anbahnende Entwicklungen gegeben.
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KLAUS KREMER
Mensch und Natur - philosophisch-theologische
Überlegungen zum Problem und zur Diskussion
Einleitung
Als Ausgangspunkt meiner Ausführungen möchte ich die berühmte Definition des
Menschen nehmen, die Arisroteles geschaffen hat. Sie lautet: Der Mensch ist ein
vernunftbegabtes Sinneswesen! , animal rationale, wie die Lateiner sagen. Arisroteles
gewinnt diese Bestimmung des Menschen dadurch, daß er den Menschen zunächst in
eine allgemeine Gattung einordnet, die als bekannt vorausgesetzt wird. In unserem Fall
ist diese allgemeine Gattung das Sinneswesen, in die Mensch und Tier gehören. Um nun
die für den Menschen und nur für den Menschen zutreffende Bestimmung zu erreichen,
wird die allgemeine Gattung "Sinneswesen" durch eine weitere Bestimmung so
eingegrenzt, daß unter den verschiedenen Sinneswesen nur noch das menschliche
Sinneswesen gemeint sein kann. Dies geschieht durch die Angabe jener spezifischen
Eigenart, die im Unterschied zu allen anderen Sinneswesen gerade für den Menschen
bezeichnend ist. Das ist die spezifische Eigenart "vernunftbegabt" .
Sieht man sich diese aristotelische Bestimmung des Menschen, die bis heute in den
philosophischen Lehrbüchern die Rolle eines Standard spielt, etwas näher an, dann
fallen drei Besonderungen an ihr auf:
1. Aristoteles versucht den Menschen im Zuge einer Horizontalisierung zu bestimmen,
ja eigentlich von unten her, indem als Ausgangspunkt das dem Menschen mit
anderen Sinneswesen Gemeinsame und so das unter dem Menschen stehende Tier
genommen wird.
2. Aristoteles hat die Definition des Menschen als .,vernunftbegabtes Sinneswesen" in
seiner Logik, nicht in seiner Metaphysik, ausgebildet.
3. Außer der Feststellung, daß Mensch und Tier die Sinnlichkeit gemeinsam haben,
wird über das Verhältnis des Menschen zur gesamten nichtmenschlichen Natur
überhaupt nichts gesagt. Der Mensch wird gewissermaßen punktuell bestimmt, in
sich, nicht in seinen Bezügen nach oben und unten, weder in seiner Relation zu GOtt
noch zur Natur.
M. Heidegger hat an dieser aristotelischen Bestimmung des Menschen Kritik geübt.
Den Menschen als "vernunftbegabtes Sinneswesen" zu bestimmen, sei zwar nicht falsch,
stellt Heidegger fesr-, aber diese Bestimmung greife zu kurz und vor allem, sie werde der
Würde des Menschen nicht genügend gerecht. Das Wesen des Menschen werde hier
I Top. 17; 103a 27 f.; V 2; l30a 26.b 8; V 3; 132a 19; V 4; 133a 22. Wörtlich heißt es an
diesen Stellen, daß das für den Menschen Eigentümliche ('Uhov)darin bestehe, der Wissenschaft
fähig zu sein.
2 Plarons Lehre von der Wahrheit. Mit einem Brief über den Humanismus (Bern! 1954) 64 u.
75. - Im folgenden zitiert' PL
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nicht anfänglich genug gedacht und daher zu gering geachtet", Die einmalige Würde des
Menschen beruht nach M. Heidegger gerade darin, "vom Sein selbst in die Wahrnis
seiner Wahrheit gerufen zu sein?". Denn der Mensch ist nicht der Herr des Seins", erst
recht nicht der Machthaber des Seins" und schon gar nicht der Erzeuger oder Produzent
des Seins". Die humanitas, d. h. die Menschlichkeit des Menschen, ist erst dann hoch
genug angesetzt, wenn der Mensch si~h auf etwas ganz Einfaches, ihm vom Sein selbst
Zugedachtes einläßt, nämlich die Wahrheit des Seins zu hüten. Der Mensch, sagt
Heidegger daher, ist der Hüter", Hirt", Wächter10, ja Nachbar!" des Seins. "In diesem
weniger", erklärt Heidegger, "büßt der Mensch nichts ein, sondern er gewinnt, indem er
in die Wahrheit des Seins gelangt. Er gewinnt die wesenhafte Armut des Hirten, dessen
Würde darin beruht, vom Sein selbst in die Wahrnis seiner Wahrheit gerufen zu sein!-."
Im Unterschied zum Menschen sind die übrigen Lebewesen einschließlich des Tieres,
"wie sie sind, ohne daß sie aus ihrem Sein als solchem her in der Wahrheit des Seins
stehen'?". "Vermutlich ist für uns von allem Seienden, das ist, das Lebe-Wesen am
schwersten zu denken, weil es uns einerseits in gewisser Weise am nächsten verwandt
und andererseits doch zugleich durch einen Abgrund von unserem ek-sistenten Wesen
geschieden ist. Dagegen möchte es scheinen, als sei das Wesen des Göttlichen uns näher
als das Befremdende der Lebe-Wesen, näher nämlich in einer Wesensferne, die als Ferne
unserem eksistenten Wesen gleichwohl vertrauter ist als die kaum auszudenkende
abgründige leibliche Verwandtschaft mit dem Tier. Solche Überlegungen werfen auf die
geläufige und daher immer noch voreilige Kennzeichnung des Menschen als animal
rationale ein seltsames Licht'"."
Wie die Texte zu erkennen geben, möchte Heidegger den Menschen primär von dem
Bezug der Wahrheit des Seins zum Menschen und umgekehrt von dessen Bezug zur
Wahrheit des Seins, ja zum Göttlichen verstehen, ohne die "abgründige leibliche
Verwandtschaft" des Menschen mit dem Tier zu übersehen.
Lange vor Heidegger ist die Geltung der aristotelischen Definition des Menschen
dadurch relativiert worden, daß innerhalb einer anders gearteten Philosophie eine
Bestimmung des Menschen gefunden wurde, die zur aristotelischen in Konkurrenz trat,
obgleich sie weniger häufig als die aristotelische genannt wurde und nicht im selben
Maße wie die aristotelische Eingang in die philosophischen Lehrbücher gefunden hat.
Diese Bestimmung lautet: Der Mensch ist das Wesen, das auf der Grenzscheide bzw. am
Horizont von Ewigkeit und Zeit lebt. Oder um es mit Thomas von Aquin zu
3 PL 66, 89 f., 93 f.
• PL 90; vgl. 74 u. 111.
5 PL 90.
6 PL 75.
7 PL 83, 84, 112; vgJ. auch ders., Identität und Differenz (Pfu11ingen 1957) 24 f.
• PL 75 u. 79,
• PL 75 u. 90.
10 PL 53, 91, 94.
11 PL 60, 84, 90, 91, 93.
12 PL 90.
13 PL 69.
14 PL 69 f.
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formulieren: "Der Mensch ist gleichsam der Horizont und die Grenze geistiger und
körperlicher Natur, derart daß er, gleichsam die Mitte zwischen beiden, ebenso am
Geistigen wie am Körperlichen teilhatlS." Das soll Thema des ersten Kapitels sein. In
einem zweiten Kapitel werde ich anhand von A. Auers Buch "Umweltethik. Ein
Theologischer Beitrag zur ökologischen Diskussion" das Wichtigste aus der zeitgenös-
sischen theologischen Diskussion bringen. Das dritte Kapitel wird eine wohl kaum
bekannte Position des spätmittelalterlichen spanischen Philosophen und Theologen
Raimundus Sabundus (t 1436) kurz darstellen.
Kap. 1: Der Mensch als "Grenzscheide" und "Horizont" von Ewigkeit und Zeit
Die Bestimmung des Menschen als Horizont von Ewigkeit und Zeit, geistiger und
körperlicher Natur, möchte ich anhand des spätgriechischen Philosophen Plotin und
anhand des mittelalterlichen Theologen und Philosophen Thomas von Aquin zu erhellen
und in ihrer Bedeutsamkeit für das Verhältnis des Menschen zu Natur und Umwelt
herauszustellen versuchen. Die Entwürfe beider Denker, ebenso der des Raimundus
Sabundus, entstammen also der Vergangenheit. Sie sind ohne jede ökologische
Problematik im modernen Sinn, wohl aber im Kontext einer Besinnung auf das Wesen
und die Aufgabe des Menschen entstanden. Dennoch werden sie sich von nicht zu
unterschätzender Bedeutung für die heutige ökologische Problematik erweisen.
§ 1 Die Konzeption Plotins: Die menschliche Seele als "Grenznachbar" und "Dol-
metsch" von geistiger und sinnenhaft-materieller Welt
Plotin gliedert die Wirklichkeit insgesamt in einen rein geistigen (intelligiblen) und in
einen körperlich-materiellen Bereich. Der rein geistige Bereich besteht aus dem wahrhaft
Guten und Einen, das gleichzeitig für Plotin Gott ist. Aus diesem Guten oder Einen geht
als erstes der reine Geist hervor, der ein einziges Wesen ist, dessen Tätigkeit im Denken
seiner selbst besteht und der durch diese seine Tätigkeit die Seele, genauer: sowohl die
eine Weltseele als auch die vielen Einzelseelen hervorbringt. Wie der reine Geist nicht
mehr mit dem wesenhaften Guten bzw. Gott identisch ist, sondern nur noch daran
teilhat, so sind auch die Seelen, Weltseele wie Einzelseelen, nicht mehr mit dem reinen
Geist identisch, sondern sie haben nur noch an ihm teil. Dieser reine Geist ist es, der nach
Plotin im eigentlichen Sinne des Wortes die Region der Ewigkeit ausmacht, so daß das
reine Gute jenseits der Ewigkeit liegt, wogegen die Seelen, und hierbei ist vor allem an die
Menschenseelen gedacht, diesseits der Ewigkeit angesiedelt sind. Die Seelen residieren
daher, bildlich-räumlich gesprochen, am unteren Rand des rein geistigen Bereiches. Die
Weltseele bringt nun den sichtbaren Kosmos und alles darin Enthaltene sowie die Zeit
hervort+. Welt- und Menschenseele sind Geschwister!". Die Weltseele, die die Zeit
erzeugt, beginnt sich zu verzeitigen, aber nicht restlos, weil ihre höhere Kraft sich der
Schau des reinen Geistes und der in diesem zusammengefaßten Ideenwelt hingibt.
IS In 1II Senr., prolog. Vgl. dazu meinen Aufsatz: Wer ist das eigentlich - der Mensch? Zur
Frage nach dem Menschen bei Thomas von Aquin: TThZ 84/2 - 3 (1975) 73 - 84 u.
129-143.
16 Vgl. z, B. V 1, 2, 1-10; V 8, 7,1-16.
17 II 9, 18, 16; IV 3, 1,17-8,60; IV 3, 4, 14; IV 9,1,12.
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Gerade aus dieser Schau des reinen Geistes erwächst ihr die Kraft, die Welt und alles
darin Enthaltene sowie die Zeit zu schaffen und zu erhalten. Die Weltseele zeigt daher
eine doppelte Gerichtetheit: nach oben, zum reinen Geist und dessen Ideenwelt hin, nach
unten, zur Körperwelt und Materie hin!".
Diesselbe doppelte Gerichtetheit trifft nun auch für unsere d. h. für die menschliche
Seele ZU19• Mit ihrer höchsten Kraft schaut auch sie auf den reinen Geist, mag diese
Schau ihr auch meistens nicht bewußt sein, mit ihrer niederen Kraft ist sie auf die
Erdenwelt, insbesondere auf ihren Körper gerichret-". Weltseele und die mit ihr
verschwisterten Menschenseelen werden daher zur "Grenzscheide" (lleSöpwv)21 von
rein geistiger Welt und sichtbarem Kosmos, von Ewigkeit und Zeit. Die Seele ist, sagt
Plotin, zum Dolmetsch (tPllllVeUtlKi!)22 bestellt für das, was von der rein geistigen zur
irdischen und umgekehrt für das, was von der irdischen zur rein geistigen Welt geht. Es
kommt ihr eine echte Mittelstellung und Vermittlungsfunktion zwischen rein geistiger
und irdisch-körperhafter Welt zu. Hören wir Plotin selbst: "Diese Seele gibt ihren Rand,
welcher nach der irdischen Sonne zu liegt, der irdischen Sonne dar und läßt sie durch ihre
Vermittlung auch mit der rein geistigen Sonne (d. h.: dem reinen Geist) verknüpft sein.
Siewird gleichsam der Dolmetsch dessen, was von der rein geistigen Sonne zur irdischen,
wie dessen, was von der irdischen zur rein geistigen Sonne geht, soweit nämlich die
irdische Sonne auf dem Weg über die Seele bis zur rein geistigen Sonne hinaufreicht-"."
Ein anderes Wort Plotins, das einerseits die Verankerung der menschlichen Seele nach
oben hin im reinen Geist, andererseits ihr Hinabsteigen in die Körperwelt zum Ausdruck
bringt, heißt: "Der Menschen Seelen aber, da sie gleichsam im Spiegel des Dionysos
Nachbilder ihrer selbst erblickten, gingen hinab zu ihnen (d. h. den Nachbildern), sie
ließen sich herab aus der oberen Welt; gewiß sind auch sie von ihrem eigenen Ursprung
nicht abgeschnitten, auch nicht vom Geist; denn sie gingen nicht mitsamt dem Geist
hinab, sondern während sie bis zur Erde hinreichen, ,ruht ihr Haupt fest gegründet'
oberhalb des Himmels>'."
Was Plotin durch die Dolmetscher- und Verrnittlungsfunktion+' , die Grenzscheide-
und Nahtstellensituation der Seele zum Ausdruck bringen will, ist foglendes: Seele, und
dies gilt immer auch und gerade für die menschliche Seele, aus der oberen Welt des
Geistes und mittels des Geistes aus Gott selbst stamrnend-", gibt etwas von ihrem Sein
dem ihr Nach- und Untergeordneten des Körperlichen und Materiellen dar und
verknüpft so das Körperlich-Materielle mit dem Geistigen. Plotin verdeutlicht es an
folgendem Gleichnis: "So wie das Licht abhängig ist von der Sonne über ihm und doch
dem, was unter ihm ist, nicht kargt mit seiner Spende-"." Versteht man unter Natur den
18 IV 8, 8, 11-15; 119, z, n= n 9, 3,12.
19 IV 8,4, 1- 5; IV 8, 8, 11 f. Dies gehört zur Eigenart einer jeden Seele,
20 n 9, 2, 4-10; vgl. IV 7,13; IV 8, 7, 23 -25.
21 IV 4, 3, 11. - Einzige Stelle im plotinischen Werk.
22 IV 3, 11, 19.
23 IV 3,11,17-21.
24 IV 3,12,1-5.
25 Vgl. auch IV7, 13, 17; V 8,7,12-15.
H VI 9, 9, 26 f.
27IV8,4,3-5.
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Bereich des Körperlich-Materiellen einschließlich der Pflanzen- und Tierwelt - und das
ist das hier vorausgesetzte Verständnis von Natur-" -, dann kommt der Seele die
Aufgabe zu, Sorge dafür zu tragen, daß die Natur nicht den Zusammenhang, die
Verknüpfung, das ursprünglich bestehende Band mit ihrem eigentlichen Ursprung, dem
Geist verliert. Die Seele - und nur die Seele, wir können jetzt auch sagen: der Mensch -
und nur der Mensch vermag diese Aufgabe zu erfüllen. Einerseits erfüllt die Seele bzw.
der Mensch diese Aufgabe naturnotwendig, anderseits ist diese Aufgabe zugleich immer
in seinen Freiheitsraum gestellt. Verliert sich der Mensch an die nichtgeistige und
nichtseelische Natur, so schadet er nicht nur sich selbst, sondern gerade auch der
nichtmenschlichen Natur. Denn die Seele des Menschen soll nicht nur Dolmetsch dessen
sein, was von der geistigen zur sinnlichen Natur geht, sondern gerade auch dessen, was
von der sinnlichen zur geistigen Natur geht. Sie hat die körperlich-materielle Natur an
die geistige heranzuführen. soweit letztere dies zuläßt. Sie hat, und dies betont Plotin,
Sorge für die sinnenhafte Natur zu tragen - die Weltseele für den Weltleib29, die
Menschenseele insbesondere für ihren Menschenleib!".
Um dies noch einmal an einem letzten Wort Plotins zu verdeutlichen.": "Wenn das
Sein denn in diese beiden Seiten zerfällt, die geistige und die sinnliche, so ist es gewiß
besser für die Seele, im Geistigen zu weilen. Allein sie muß notwendig auch am
Sinnlichen teilhaben, da ihr Wesen solcherart ist. Und sie darf nicht mit sich selber
hadern, daß sie, wo nun einmal nicht alles auf der Stufe des Höheren ist, eine MittelsteIle
in der Wirklichkeit einnimmt; daß sie, obgleich dem Göttlichen zugehörig, doch am
untersten Rande des geistigen Reiches steht und der sinnlichen Welt als ihr Grenznach-
bar etwas von ihrem Sein dargibt, und dagegen Einwirkungen von jener zurückernp-
fängt, sofern sie bei der Lenkung nicht ihre eigene Sicherheit wahrt, sondern in
übermäßiger Hingabe sich in die Tiefe hinabsenkt und die ungeteilte Gemeinschaft mit
der Allseele aufgibt."
Plotins Beschreibung der Seele als Grenzscheide und Grenznachbar von Geist und
Natur, als MittelsteIlung und Vermittlung von Geist an Natur und Natur an Geist, ja
von der Dolmetscherfunktion der Seele zwischen Geist und Natur bzw. zwischen Natur
und Geist ist ebenso weit entfernt von einer Überheblichkeit der Seele gegenüber der
'Natur wie auch von einer Unterjochung und despotischen Ausbeutung der Natur. Wenn
A. Auer in seinem Buch feststellt-": "Als Bild Gottes ist der Mensch selbst unmittelbar zu
Gott und vermittelt die ihm aufgegebene Welt auf Gott hin", so darf man auf dieselbe
Vermittlungsfunktion der menschlichen Seele bei Plotin verweisen. Das zeitgebundene
Moment im plotinischen Denken, nämlich die Annahme eines transzendenten Geistes
und einer Weltseele neben Gott, dem Einen und Guten, sollte die wesentliche
Übereinstimmung mit christlichem Denken in diesem Punkt nicht übersehen lassen.
28 Nach dem Liber de Causis, prop. 9; 68, 76 (ed. PATTIN)heißres von der Seele (anima): nam
ipsa est supra naturam, womit auch die gesamte körperlich-materielle Natur gemeint ist.
29 II 9, 18,40; III 2, 7, 24; III 4, 2, 1; IV 3,1,34-36; 7, 13.
JO Vgl. IV 8, 8, 20.
31 IV 8, 7, 1 -12. - Hervorhebungen von mir. Grenznachbar. öuopoc.
J2 Umweltethik. Ein Theologischer Beitrag zur ökologischen Diskussion (Düsseldorf 1984)
221; vgl. auch 222 u. 224.
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§ 2 Die Konzeption des Thomas von Aquin: Der Mensch als "Horizont" und "Grenze"
von geistiger und körperlicher Natur
Thomas von Aquin kannte diese von Plotin herrührende Konzeption'? von der
Dolmetscherfunktion und Grenzsituation der Seele. Er übernimmt sie und baut sie
folgendermaßen aus:
1. Transposition der Grenznachbarsituation der Seele auf den ganzen Menschen
1. Die Seele kann nicht total der Region des Zeitlichen und Körperlichen
angehören. Denn ihrer Substanz nach berührt sie die Ewigkeit und hat an ihr teil34• Stellt
sie auch den untersten Grad oder die äußerste Grenze der Ewigkeit dar, so ist sie ihr
dennoch grundsätzlich zugeordnet!",
2. Die Seele kann auch nicht in ihrer Totalität in der Region des Ewigen angesiedelt
werden. Mag sie auch ihrer Substanz nach Zeit und Bewegung überschreiten und die
Ewigkeit berühren, hinsichtlich ihrer Tätigkeit berührt sie die Bewegung und damit auch
die Zeit36•
3. Läßt sich die menschliche Seele weder allein vom Ewigen noch allein vom
Zeitlichen her verstehen, dann kommt ihr offenbar eine Seinsweise ganz eigener Art zu.
Sie ist weder das eine noch das andere, obwohl sie weder ohne das eine noch ohne das
andere zu sein vermag.
Daraus ergibt sich für Thomas, daß die Vernunftseele gleichsam ein gewisser
Horizont und eine Grenze des Körperlichen und UnkörperIichen ist. Von dieser
Horizont- und Grenzstellung der Seele aus überträgt er die "Grenz"-Stellung auf den
ganzen Menschen: "Der Mensch nämlich", schreibt Thomas,,, ... wird konstituiert aus
geistiger und leiblicher Natur, gewissermaßen die Grenze beiderlei Naturen in sich
habend?"." Horizon und confinium sind die beiden lateinischen Ausdrücke, unter
denen Thomas den Begriff der Grenze darstellt. Confinium meint jede beliebige Grenze,
horizon eine bestimmte. In seinem Kommentar zum sogenannten "Buch der Ursachen"
(Liber de Causis) erklärt Thomas dazu: "Horizont nämlich ist die Kreislinie, welche die
Sicht begrenzt. Er ist die unterste Grenze der oberen Hemisphäre, der Beginn aber der
unteren Hemisphäre."." Die Horizont-Stellung und das heißt: die "Grenz" -Situation des
Menschen besteht nach Thomas von Aquin genaugenommen darin, daß der Mensch die
33 Zur Entstehungsgeschichte und Verwendung des Begriffes "Horizont" vgl. den Artikel von
N. H!N$KE: Horizont, in: Wörterbuch der philosophischen Begriffe, Bd. III (Basel 1974)
1187-1194.
3' In Librum de Causis, ed. H. D. SAFFREY (Fribourg 1954) 15,15. - Im folgenden zitiert: In
LC.
3S In LC 16, 6 f. 14 f.
36 In LC 15, 15 f.
37 CG IV 55 § Ad tertiam. - Den ganzen Menschen als ~Grenze" zu bezeichnen, ist schon vor
Thomas belegbar, z. B.: Nemesios von Ernesa, De natura hominis 1; PG 40, 508, 512, 513; Philon
v. Alexandrien, De opificio mundi 46, hrsg. v. L. COHN f P. WENDLAND 1 (1896, Neudruck
1962) 47.
Ja In LC 16,12-14.
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äußersten Enden der beiden grundsätzlich voneinander unterschiedenen Naturen in sich
vereinigt: aus dem Bereich der rein geistigen Natur die Seele als untersten Grenzfall von
Vernunftsubstanz, aus dem Bereich der rein körperlich-materiellen Natur den mensch-
lichen Leib als obersten Grenzfall von körperlich-materiellem Sein.".
H. Folgerungen aus der Horizont-Stellung des Menschen.
Aus dieser Horizont-Stellung des Menschen gilt es nun, die wichtigsten Folgerungen
zu ziehen, gerade im Hinblick auf die subhumane und außermenschliche Natur. Von der
ThemensteIlung des Aufsatzes her gesehen tangieren wir dabei die Folgerungen, die sich
aus dieser Horizont-Stellung des Menschen für das spezifische Verständnis seiner Seele
und seines Geistes ergeben, nur nebenbei bzw. nur gelegentlich. Der Aufsatz soll ja das
Verhältnis des Menschen zur Natur und nicht zum Ewigen und Göttlichen behan-
deln.
1. Die menschliche "Sinnlichkeit" - genaue Mitte von geistiger und körperlicher
Natur
Die Horizont-Stellung des Menschen beinhaltet, daß der Mensch die Grenzfälle der
geistigen und körperlichen Natur in sich vereint, wobei die geistige Seele Geist und die
körperliche Natur Körper bzw. Leib bleibt. Dennoch ereignet sich nun in den Augen des
Thomas von Aquin so etwas wie eine "Mitte" von geistiger und körperlicher Natur im
Menschen. Schon der auf der Basis des Zweckgedankens beruhende hierarchische
Aufbau innerhalb des geistigen Bereiches - menschliche Seele, Engel, Gott - erfordert
als Parallele eine Gradabstufung auch innerhalb der körperlichen Natur, so daß z. B. der
menschliche Körper den tierischen rangmäßig übertreffen muß; und zwar nicht nur
aufgrund der ihm innewohnenden Vernunftseele, sondern gerade auch als Körper. In
dieser Form wird daher dem Eigencharakter menschlicher Leiblichkeit und menschli-
cher Sinnlichkeit Rechnung getragen. Thomas verdeutlicht: "Auf diese Weise kann die
wunderbare Verknüpfung der Dinge betrachtet werden. Immer nämlich findet man, daß
das Unterste der höchsten Gattung das Oberste der niedrigeren Gattung berührt. Wie
gewisse niedrigere Wesen in der Gattung der Sinneswesen [nur] ein wenig das Leben der
Pflanzen überragen, z, B. die Austern, die unbeweglich sind, nur den Berührungssinn
haben und in der Erde nach Art der Pflanzen festgemacht sind ... Man muß daher auch
ein Höchstes in der Gattung der Körper annehmen, nämlich den menschlichen Körper,
der in gleicher Weise beschaffen ist, daß er an das Unterste der höheren Gattung
heranreicht, nämlich an die menschliche Seele, welche den letzten Grad innerhalb der
Gattung der Vernunftsubstanzen einnimmr'"." Die Stelle nun, an welcher der Geist in
39 Vgl. CG 1168 u. IV 55. - A. GEHLEN, Der Mensch. Seine Natur und seine Stellung in der
Welt (Ffm. '1971) 23, verwirft grundsätzlich diese Vorstellung, Malsvereinige der Mensch in sich
irgendwelche in der Natur aufeinander aufgebaute Lebensbereiche" ,also die übliche Vorstellung
vom Menschen als Mikrokosmos.
40 CG II 68 S Hoc autern modo. Auch HEIDEGGERbetont dieses Proprium der menschlichen
Körperlichkeit in PL 67: "Der Leib des Menschen ist etwas wesentlich anderes als ein tierischer
Organismus" .
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Stoff umzuschlagen scheint, wenn ich diese Formulierung einmal wagen darf, sind die
menschlichen Sinne+". Wiewohl sich die menschliche Sinnlichkeit im wesentlichen nicht
von der des Tierreiches unterscheidet, ist sie doch durch eine mensch eigene Hinwendung
zum Geistigen ausgezeichnet und strukturell bestimmt. Der bekannte Anthropologe
A. Gehlen spricht davon, daß die vegetativen, sensorischen und motorischen Funktio-
nen beim Menschen offenbar sehr viel geistreicher arbeiten, als der Idealismus zugeben
wollte und der Materialismus zugeben konnre ". In der menschlichen Sinnlichkeit haben
wir exaktgenommen die Mitte des Seins, die Mitte von geistiger und körperlicher Natur,
die Stelle, wo die geistige Natur in die körperliche und die körperliche in die geistige
überzugehen scheint. Ist damit ein uralter Traum der Menschheit nach einem Medium
zwischen Geist und Materie, Logos und Stoff, nach einer körperlichen Geistigkeit bzw.
einer geistigen Körperlichkeit in Erfüllung gegangen? Ohne den ordnungsphilosophi-
schen Gedanken von dem körperlich-geistigen Zwischenglied der Sinne preisgeben zu
wollen, stellt Thomas jedoch klar: Die menschliche Sinnlichkeit ist nicht im Substan-
tiellen, 'sondern nur im Dynamischen, d. h. in der Funktion und Tätigkeit, ein Medium,
ein Mittleres zwischen Stoff und Geist. Einen körperlichen Geist bzw. einen geistigen
Körper gibt es nicht! Die Horizont-Stellung des Menschen ist jedoch in der eigenartigen
MittelsteIlung der menschlichen Sinnlichkeit zu Ende gedacht. Denn in der merkwür-
digen "Geistigkeit" der Sinne, besonders der höheren von verstandesähnlichem Erken-
nen (vis cogitativa) und gleichsam schlußfolgerndem Erinnerungsvermögen (reminis-
centia)"", beginnen die Grenzen von Geist und Materie, Logos und Stoff zu verschwim-
men.
2. Der Mensch als Mikrokosmos
Bereits aus dem Gedanken, daß die menschliche Seele bzw. der Mensch, insbeson-
dere die menschliche Sinnlichkeit, das Verbindungs- oder besser Übergangsglied von
geistiger zur körperlich-materiellen bzw. von der materiell-körperlichen zur geistigen
Natur ist, folgt mit unausweichlicher Konsequenz, daß die gesamte körperlich-mate-
rielle Natur an der Auszeichnung des geistigen Seins teilnimmt. Wenn nicht wenige aus
christlichen Reihen vorgelegte Interpretationen des griechischen Denkens die Sache so
darstellen, als bedeute der Übergang vom geistigen zum körperlich-materiellen Bereich
den Beginn entweder des Bösen oder zumindest doch den Anfang eines eher negativ denn
positiv zu deutenden Prozesses, so werden solche Interpretationen weder den tiefgrün-
41 Vgl. Oe anima 8 u. ad 10 um; De ver. V 3 ad 3 um; 113 ad 19 um: ,.... verbum iIlud est
intelligendum de intellecru nostro, qui arebus scientiam accipit: gradatim enim res a sua
materialitate ad immaterialitatem intellectus deducitur, scilicet mediante immaterialitate sensus;
ferner S. th. I 78, 4 ad 5 um; 1 II 74, 3 ad 1 um. Vgl. auch A. SILVA-TAROUCA,Thomas heute
(Wien 1947) bes. 157 -170; G. SIEWERTH, Die Metaphysik der Erkenntnis nach Thomas von
Aquin (Darmstadt 21968) bes. 44 - 46.
<2 A.a.O. (Anm. 39) 20.
H S. th. I 84, 6, C.: ipse sensus, cum sit quaedam vis spiritualis; I 81,3, C.; I 78, 4, c. u. ad 5 um;
1 II 74,3 ad 1 um: ... quod aliquae vires sensitivae partis, etsi sint communes nobis et brutis ... in
nobis habent aliquam excellentiam ex hoc quod ration i iunguntur: sicut nos, prae aliis animalibus
habemus in parte sensitiva cogitarivarn et reminiscentiam; in IV Sem. 50, 1, 1 ad 3 um; vgl. auch
A. SILVA.TAROUCA,a.a.O. (Anm. 41) 158.
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digen Einsichten des griechischen Denkens gerecht, noch vermögen sie eine eigentliche
Alternative zu diesem Denken zu entwickeln 44 • Denn auch für griechisches Denken ist
das körperlich-materielle Sein grundsätzlich gur'", gerade aufgrund der Vermittlungs-
funktion der Seele.
Die körperlich-materielle Natur ist ferner, weil auf den Geist hingeordnet und
seinetwegen geschaffen - darin besteht zu Recht die von Auer festgehaltene und richtig
verstandene "Anthropozentrik der Natur" bzw. die in der Bibel verankerte Sonderstel-
lung des Menschen:" -, in die Verantwortung des Geistes, und das heißt immer auch
des menschlichen Geistes gestellt. Trotz ihrer Unterordnung unter den Geist und trotz
ihrer Dienstfunktion dem Geist gegenüber kommt der körperlich-materiellen Natur
daher Würde, ja ein gewisser Adel zu. Die Natur ausbeuten zu wollen, bedeutet deshalb
nicht nur die natürlichen Ressourcen des Menschen zum Versiegen zu bringen, sondern
gleichzeitig diese gewisse Eigenwürde der Natur zu verkennen. Daß es eine solche
gewisse Eigenwürde der subhumanen und nichtmenschlichen Natur gibt, kommt nun
ebenfalls in der weiteren thomanischen Lehre vom Menschen als Mikrokosmos zum
Ausdruck. Denn insofern der Mensch als Horizont von geistiger und körperlicher Natur
beiderlei Naturen in sich zusammenfaßt, gewinnt er über seine, d. h. menschlich-im-
manente und menschheitsgeschichtlich-immanente Bedeutung hinaus zugleich eine
universal-kosmische. Die Anthropologie des Thomas von Aquin beginnt Kosmologie
und Ontologie zu umgreifen.
3. Die menschliche Heilslehre weitet sich zur universal-kreatürlichen aus
Von der Horizont-Stellung des Menschen aus gesehen kann sich die biblische
Heilslehre nicht mehr allein auf den Menschen beschränken, sondern muß sie die
gesamte subhumane Natur bzw. Kreatur miteinbeziehen. Thomas hat das erkannt. "Da
der Mensch aus der geistigen und körperlichen Natur gebildet ist, gleichsam eine gewisse
Grenze beider Naturen innehabend, scheint sich auf die ganze Kreatur zu beziehen, was
zum Heil des Menschen geschieht (ad totam creaturam pertinere videtur, quod fit pro
hominis salute) ... Daher war es angemessen, daß die allgemeine Ursache aller Dinge
(gemeint ist der praeexistente Christus) jenes Geschöpf in die Einheit der Person
44 Vgl. z: B. CL. TRESMONTANT, Biblisches Denken und hellenische Überlieferung (Düssel-
dorf 1956); J. HESSEN,Griechische oder biblische Theologie (Leipzig 21962). AUER, a.a.O. (Anm.
32) 219 f., übernimmt hier ungeprüft die Position von TRESMONTANT.
• s Plot in faßt in seiner gegen die die Körperwelt verachtende Gnosis gerichteten Schrift 119 sein
Urteil über die platonischen Äußerungen, die dem Leiblich-Körperlichen gegenüber doch eher
negativ als positiv zu sein scheinen, in dieser Weise zusammen: .,Aber mochte es ihnen
(= Gnostikern) auch ankommen, die Natur des Körpers zu hassen, weil sie bei Platon gefunden
haben, daß er oft dem Körper vorwirft, was für Hemmnisse er der Seele bereitet - hat er doch auch
allgemein das körperliche Sein für geringer erklärt". Um das Geringersein, nicht Schlecht- oder gar
Bösesein, des Körperlichen gegenüber dem Geistigen geht es daher bei den bekannten Äußerungen
Platons zum Körper bzw. zum Verhältnis von Seele und Körper: Die Seele soll den Verkehr mit dem
Leibe meiden bzw., daß die Gemeinschaft mit dem Leib für unsere Seele nicht zum Besten ist,
Nomoi 828d 4 - 5; unser Leib ist eine Fessel, Phaidon 67d 1 - 2 u. 65a 10 sowie 66b. - Plorins
eigene Meinung bezüglich des Verhältnisses von Leib und Seele kommt am schönsten in 119, 18,
1 - 17 zum Ausdruck.
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aufnahm, in welchem sie am meisten mit allen Kreaturen Gemeinschaft har'"." Nikolaus
von Kues im 15. Jahrhundert schlägt in dieselbe Kerbe. "Da die Gottheit die Menschheit
durch die hypostatische Einigung im höchsten Grade erhöhte und folgerichtig jede
Kreatur durch den Menschen mit Gott vereinigt wurde (et per consequens omnis
creatura per hominem Deo unita), kam die eine geschaffene Welt wegen des einen
menschliche Gestalt annehmenden Gottessohnes durch das Fleisch gewordene Wort in
Jesus Christus zu ihrem ZieI48." Wenn die gesamte Kreatur im Menschen versammelt
und vereinigt ist, weswegen der Mensch zu Recht ein Mikrokosmos genannt wird, ist in
der Aufnahme der menschlichen Natur in die göttliche Person Christi die gesamte
Kreatur in die göttliche Person Christi aufgenommen. Aus dieser Tatsache wachsen der
subhumanen Natur ein neuer Adel und eine neue Dignität zu. Man ist geneigt, ein
Augustinuswort aus dessen Frühschrift "Von der wahren Religion" abzuwandeln.
Gottes Sohn ließ sich herab, um den ganzen Menschen (totum hominem) anzunehmen.
Er führte uns dadurch vor Augen, welch hohen Platz die menschliche Natur unter den
Geschöpfen einnimrnr'". Folglich strahlt von diesem "hohen Platz", den die menschliche
Natur einnimmt, auch ein gewisser Glanz zurück auf die nichtmenschliche Natur!", die
im Menschen vereinigt und aufgegipfelt erscheint. Und wenn nach Augustins an
derselben Stelle geäußerten Gedanken Gottes Sohn die Natur annehmen mußte, die zu
erlösen war!", nämlich die menschliche, dann kann und darf von dieser Erlösung die
subhumane Natur nicht ausgeschlossen sein, da sie in der menschlichen Natur
aufgehoben und daher mitgemeint ist. Cusanus schreibt im eben genannten Zusam-
menhang: "Du", Christus, "hast nicht die engelhafte Natur angenommen, die eines
Leibes entbehrt, damit Du allen Kreaturen durch die angenommene Menschlichkeit
Hilfe gewährest (ut omnibus creaturis per assumptam humanitatem praeberes auxili-
um). Deine Menschlichkeit ist die Leiter, auf welcher die (jede) Kreatur zu Gott
aufsteigt+"." Man muß A. Auer recht geben und es gleichzeirg bedauern, daß die
Inkarnation "zum Stiefkind der gegenwärtigen Theologie geworden" istS3• Wie die
zitierten, aber beliebig vermehrbaren Texte von Augustinus, Thomas und Cusanus
zeigen, sind in der Inkarnation orientierende Perspektiven für das Problem feld Mensch
und Natur bzw, Mensch und außermenschliche Kreatur eingeschlossen.
4. A.a.O. (Anm. 32) 210-221, 214-217, 220, 221, 221 Anm. 81, 236, 248.
47 CG IV 55 § Ad tertiam. - Hervorhebungen von mir!
48 Sermo III v. Gründonnerstag 1431 (h XVI, N. 9, Z. 7 -13); vgl. auch Sermo I (h XVI, N.
17 - 23); Sermo XXII (N. 32 - 38.) - Hervorhebung von mir!
49 De vera religione XVI, 30, 81 f.
so Vgl. z. B. Bonaventura in Anm. 52.
St A.a.O. (Anm. 49): Ipsa enim natura suscipienda erat quae liberanda. - Hervorhebung von
mir.
$2 Sermo III (h XVI, N. 11, Z. 5 - 9). Die Heidelberger Ausgabe verweist zu dieser Stelle auf
Bonaventura, In Senr. III dist, 2, a. 1, q. 2 (3, 40b): Quia enim homo composirus est ex natura
corpo.rali et spirituali, et quodam modo communicat cum omni creatura, ... hinc est, quod cum
humana natura assumitur er deificatur, quodam modo omnis natura in ea exaltatur, dum in suo
simili Deitati unirur. - Hervorhebung von mir!
53 A.a.O. (Anm. 32) 291. 254, Anm. 40, wichtiger Hinweis AVERS.
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Das Wort aus dem Markusevangelium: "Predigt das Evangelium jedem
Geschöpf=", nimmt der Aquinate im Anschluß an Gregor den Großen daher wörtlich -
wie kurz vor ihm schon Franz von Assisi, dessen dialogischer Umgang mit der
nichtmenschlichen Kreatur nichts mit romantischer Naturschwärmerei zu tun hat -
und kann es dennoch bloß auf den Menschen beziehen, weil mit dem Menschen jede
Kreatur und umgekehrt unter der Bezeichnung "jede Kreatur" der Mensch verstanden
istss. "Mensch" und "jede Kreatur" werden in diesem Kontext austauschbare Begriffe,
weil im Menschen gewissermaßen jede Kreatur vereinigt ist (quodammodo omnia
congregantur), und der Begriff "jede Kreatur" am einfachsten durch den des Menschen
interpretiert werden kann. Anthropologie und Kosmologie schwingen nach Thomas
wechselseitig ineinander. Dem Menschen fällt daher die Aufgabe zu, alle geschöpfliehen
Vollkommenheiten, die sich in den anderen Dingen bloß verteilt finden, in seinem
geistigen Erkennen zu einem Spiegelbild des Kosmos zusammenzufassen-" - auf diese
Weise wird der Mensch in einem zweiten und neuen Sinne ein wirklicher Mikrokosmos
- und bewußt (reflexus) zu Gott als ihrem Ursprung zurückzuwenderr'". Der Mensch,
verstanden als Nahtstelle der Hemisphären von Ewigkeit und Zeit, unkörperlicher und
körperlicher Natur, hat daher einen über die rein menschliche Aufgabe hinausgehenden
kosmologischen und sogar ontologischen Auftrag wahrzunehmen. Er hat einen Auftrag
im Ganzen des Seienden und für das Ganze des Seienden zu erfüllen, worin der Auftrag
für Natur, Kosmos und Umwelt enthalten ist. Findet der Mensch sich selbst, dann wirkt
sich diese Selbstfindung des Menschen zugleich als Rertung und Bewahrung von Natur
und Kosmos aus. Verfehlt sich der Mensch, dann rächt sich diese Selbstverfehlung als
Einbruch in die Ordnung und Funktion von Natur und Kosmos. Die Fehleingriffe in
Natur und Kosmos erweisen sich umgekehrt als Fehleingriffe in den Menschen selbst,
während der angemessene Umgang mit Natur und Kosmos positiv auf den Menschen
zurückwirkt. A. Auer hat auf der Grundlage der Bibel sehr deutlich gemacht, wie "vom
Zerwürfnis der Sünde auch sein (= des Menschen) Verhältnis zu den Tieren und den
Dingen mitbetroffen werden (mußte)S8".
Das Wort des Aquinaten, wonach sich auf die ganze Kreatur bezieht, was zum Heil
des Menschen geschieht:", assoziiert sofort die bekannte - in ihrer ganzen Tragweite
wohl selten durchschaute - Passage im Römerbrief des Paulus. Sie lautet 60: "Denn die
Schöpfung wartet mit ausgestrecktem Kopf auf das Offenbarwerden der Söhne Gottes.
54 Mk 16, 15.
55 In III Senr., pro!.
56 Vgl. De ver. II 2, c.; CG I1I 59; in De anima, n. 787 (PIROTIA); vg!. auch A.
SILVA-TAROUCA,a.a.O. (Anm. 41) 168 -174; H. MEYER, Thomas von Aquin. Sein System und
seine geistesgeschichtliche Stellung (Paderborn 21961) 268 f.
57 VgJ. Anm. 56.
58 A.a.O. (Anm. 32) 275 f.; vgJ. auch 278 f., 284, 285 f., 295, 300. Vgl. vor allem O. KUSS,
Der Römerbrief. Übers. u. erklärt. Dntte Lieferung, Röm 8, 19 -11,36 (Regensburg 1978) 626,
627, 630 f., 634.
59 Vg!. oben.
60 Röm. 8, 19 - 23. - Hervorhebung von mir! Vgl. den ausführlichen Kommentar von
O. KUSS,a.a.O. (Anm. 58) 626 - 635 (mit Lirerarurangaben). Ferner J.MOLTMANN, Gott in der
Schöpfung. Ökologische Schöpfungslehre (München 1985) 53 f., 80 - 82.
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Die Schöpfung ist der Vergänglichkeit unterworfen, nicht aus eigenem Willen, sondern
durch den, der sie unterworfen hat; aber zugleich gab er ihr Hoffnung. Auch die
Schöpfung soll von der Sklaverei und Verlorenheit befreit werden zur Freiheit und
Herrlichkeit der Kinder Gottes. Denn wir wissen, daß die gesamte Schöpfung
(niioa f) )('tlotC;)bis zum heutigen Tag seufzt und in Geburtswehen liegt. Aber auch wir,
obwohl wir als Erstlingsgabe den Geist haben, seufzen in unseren Herzen und warten
darauf, daß wir mit der Erlösung unseres Leibes als Söhne offenbar werden." Der Text
unterscheidet sehr sauber zwischen uns bzw. den Söhnen oder den Kindern Gottes und
der Schöpfung, so daß mit letzterer nur die außermenschliche Schöpfung angesprochen
ist. Diese gesamte außermenschliche Schöpfung ist in der Sicht des Paulus nicht zu
periodischem Untergang bestimmt, wie die stoische Philosophie lehrte, sondern
nachdem die einmalige Zeit ihrer Erniedrigung vorbei sein wird, winkt ihr mit dem
Menschen unvergängliche Herrlichkeir'". "Der Mensch, in der Welt der leblosen und
lebendigen Schöpfung stehend", schreibt O. Kuss, "existiert demnach nicht losgelöst
von ihr, er gehört mit ihr zusammen; sein Schicksal ist mit dem der übrigen Kreatur
verbunden, oder besser: das Schicksal der übrigen Kreatur hängt nach dem, was Paulus
hier sagen will, in einem sehr direkten Sinne von dem Schicksal des Menschen ab - so ist
das von Gott geordnet und eingerichtet, und der Apostel vermag nach seiner
Überzeugung aus der Erkenntnis, die der Glaube ermöglicht, diese Zusammenhänge zu
begreifen und darzustellen. Das Ziel ist für den Menschen also nicht Loslösung von der
Welt, nicht Freiheit von der außermenschlichen Schöpfung, sondern Freiheit mit der
außermenschlichen Schöpfungs"." Und: "Das Ziel, nach dem sich die harrende,
wartende, seufzende und stöhnende Schöpfung ausstreckt, ist ... ein ... Yollendungs-
zustand, welcher eine Analogie zu der Vollendung der Glaubenden und Getauften
darstellt ... Es gibt für ihn (= Paulus) nur einen einzigen Ausweg aus Nichtigkeit und
Verwesung: das ist das Wunder, das Gott an der Schöpfung ebenso wirken wird, wie er
es an den Glaubenden und Getauften ,grundsätzlich' und verhalten schon gewirkt hat,
um es bald vor aller Augen zu vollenderr"."
Kap. 2: Mensch und Natur in der zeitgenössischen Theologie: Ökologische Relevanz
von Schöpfungslehre, Christologie, Ekklesiologie und Eschatologie
Vorbemerkung: Alfons Auer hat in seiner bereits mehrmals schon genannten
"Umweltethik64" das ganze Material zusammengetragen und den Stand der Diskussion
bis zum Jahre 1984 dargelegt. Ich kann mich deshalb in diesem Kapitel sehr kurz fassen
und zeichne unter Zugrundelegung von Auers Buch nur einige Grundlinien. Der erste
Teil seines Buches bringt das Modell eines Umweltethos, das der gegenwärtigen
61 Vgl. K. PRÜMM, Die Botschaft des Römerbriefes. Ihr Aufbau und ihr Gegenwartswert
(Freib. i. Br. 1960) 112; vgl. auch K. KERTELGE, Der Brief an die Römer. Geistliche Schriftlesung.
Erläuterungen zum Neuen Testament für die geistliche Lesung (Düsseldorf 1971) 148 f. u.
150.
62 A.a.O. (Anm. 58) 628 f.; vgl. auch 625. - Hervorhebungen von mir.
6) Ebd. 635.
~<4 A.a.O. (Anm. 32).
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ökologischen Diskussion "abgelauscht" ist, der zweite Teil die wesentlichen "Mysterien
des Christentums" in ihrer ökologischen Relevanz. Auf Moltmanns weitausholenden
Entwurf einer" Theologie der Natur" in "Gott in der Schöpfung" (vgl. Anm. 60) gehe ich
nur an einigen Stellen ein.
Auer sieht sich mit den zahlreichen Stimmen konfrontiert, die die in der Bibel, etwa
Gen 1, 28, verankerte Anthropozentrik der Welt als eine wichtige oder gar als die
Hauptursache der gegenwärtigen ökologischen Krise anseherr". Als schärfster Kritiker
der anthropozentrischen Orientierung der Welt durch die Bibel gilt neben C. Amery der
katholische Theologe Eugen Drewermann mit seinem Buch "Der tödliche Fortschritt.
Von der Zerstörung der Erde und des Menschen im Erbe des Chrisrenturns=", Nach
Drewermann hat das Christentum mit seinem Anthropozentrismus die Naturordnung
völlig auf den Kopf gestellt und das Schicksal der Natur vom Menschen abhängig
gemacht. Wenn das Christentum bei dieser Auffassung bleibe, leiste es nicht nur dem
Atheismus Vorschub, sondern verstärke weiterhin jene Grundauffassung, die sich im
abendländischen Menschenbild herausgebildet habe, wonach der Mensch der Mittel-
punkt der Welt sei. Vorschlag Drewermann: Der Mensch muß aus seiner Mittelpunkt-
stellung herausgenommen und wieder als" Teil der Natur" angesehen werden. Das
Christentum ist nach Drewermann an dieser abendländischen Mittelpunktstellung des
Menschen mitschuldig. Daher trage es auch Schuld an der durch sie heraufgeführten
Zerstörung der Natur sowie an der Entwurzelung des Menschen und der Rechtlosigkeit
der Kreaturs".
Auer versucht Drewermann und überhaupt allen kritischen und vorwurfsvollen
Stimmen dadurch zu antworten, daß er seine Überlegungen am neuesten Erkenntnis-
stand von Exegese und Dogmatik orientiert. Wie sieht von der Schöpfungstheologie,
von der Christologie, von der Ekklesiologie und Eschatologie her gesehen das Verhältnis
von Mensch und Natur sowie von Mensch und Natur einerseits und Gott andererseits
aus? Der erste Teil von Auers Buch, das der gegenwärtigen ökologischen Diskussion
abgelauschte Modell eines Umweltethos, kommt hier nicht zur Sprache.
§ 1 Die ökologische Relevanz der neueren und jüngsten Schöpfungstheologie
1. Die biblischen Schöpfungsberichte des ]ahwisten und der Priesterschrift
Bei aller Verschiedenheit kommen sie darin überein, daß die ganze übrige Welt allein
auf den Menschen als höchstes Schöpfungswerk]ahwes hingeordnet ist. Nach Gerhard
von Rad68 erscheint in Gen. 2 der Mensch als die Mitte, um die herum Gott seine Welt
aufbaut, in Gen. 1 als Kulminationspunkt, auf den die Schöpfungsgeschichte Stufe um
Stufe sich zielstrebig hinbewegt. Diese Sonderstellung des Menschen ist nach Maas in
65 Ebd. 196 - 222, bes. 196, 200, 204 f., 206.
66 (Regensburg 1981).
67 Ebd. 62 -142. Vgl. AUER,a.a.O. (Anm 32) 205 f. MOLTMANN,a.a.O. {Anm. 60)40, gibt
einen sehr guten, die scharfen Positionen von DREWERMANN u. C. AMERY relativierenden
Hinweis.
68 Theologie des Alten Testaments. I (München 51966) 155.
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seinem Artikel "ADAM" noch viel sicherer zu erheben "aus dem in sich geschlossenen
Gesamtvotum des Alten Testaments, nach dem Gottes Anspruch und Gebot nur dem
Menschen gelten, nur ihn die Gottesoffenbarung trifft, nur er die Verantwortung seiner
Entscheidung trägt und nur er Sünder oder ,Gerechter' sein kann+?". Für die
"theologische Behauptung der Anthropozentrik der Natur"?" sprechen nach Auers
zusammengetragenem Material
a) die Selbstentschließung des Schöpfers in Gen. 1, 16 bei Erschaffung des Men-
schen;
b) die Gottebenbildlichkeit des Menschen von z. B. Gen. 1,26 f.;
c) der göttliche Herrschaftsauftrag an den Menschen in Gen. 1,28, wobei nicht zu
übersehen ist, daß die Rede von der Gottebenbildlichkeit des Menschen unmittelbar
zum göttlichen Weltauftrag überleitet;
d) die menschliche Namengebung der Tiere in Gen. 2, 19 f.;
e) die Gutheit der Schöpfung?".
2. Zwei Einschränkungen in diesem biblischen Verständis der Anthropozentrik der
Natur
a) "Macht euch die Erde untertan" kann unter ZugrundeJegung von Exodus 25 nur
so verstanden werden: Der Mensch soll seine Tätigkeit, die Natur durch sein Handeln zu
verändern, dazu verwenden,. die Erde so zu gestalten, daß sie zur Wohnstatt Gottes
werden kann, wie Norbert Lohfink sagt"-.
Menschliches Handeln in der Welt kann nicht letzter Sinn der Geschichte sein. Es
zielt vielmehr darauf, daß Gott unter den Menschen wohnen kann. "Untertan machen"
und "herrschen" stehen daher im Kontext der Kreatürlichkeit. P. Kampits schlägt in
einem Aufsatz von 1978 die Formel von der Umwelt als dem "Aufenthaltsort" des
Menschen vor?". Die Redeweise von der Gottebenbildlichkeit des Menschen ist nach
Auer, der sich hierfür auf Claus Westermanns Genesiskommentar beruft?", nicht
einfachhin eine Aussage über das Wesen des Menschen, sondern über das Geschehen
69 In: Theologisches Wörterbuch zum Alten Testament, hrsg. v. G.]. BOTTERWECKund
H. RINGGREN. I (Stuttgart 1970) 81 - 94, hier 92.
70 AUER, a.a.O. (Anm. 32) 212. Anders MOLTMANN, a.a.O. (Anm. 60) 44 f., der diese
"anthropozentrische Weltanschauung" mit dem Menschen als "Krone der Schöpfung" als
"unbiblisch" ablehnt.
71 AUER, ebd. 212 - 221. MOLTMANN, ebd. 43 f., interpretiert den Herrschaftsauftrag von
Gen. 1,28 als Speisegebot, im Anschluß an O. H. STECK,Welt und Umwelt (Stuttgart 1978).
72 "Macht euch die Erde untertan"? in: Orientierung 38 (1974) 137 -142, hier 141.
73 Natur als Mitwelt. Das ökologische Problem als Herausforderung für die philosophische
Ethik, in: O. SCHATZ(Hrsg.), Was bleibt den Enkeln? Die Umwelt als politische Herausforderung
(Graz-Wien 1978) 55 - 80, hier 62; bei AUER, a.a.O. (Anm. 32), zitiert 224, 225 Anm. 94 u.
236.
74 Genesis 1-11. Biblischer Kommentar. Altes Testament 1/1 (Neukirchen-Vluyn 1974) 218
u. 95; AUER, a.a.O. (Anm. 32) 213 u. 217.
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zwischen Gott und Mensch. Sinnvolles und fruchtbares Handeln in der Welt steht und
fällt mit der Verwirklichung der Gottebenbildlichkeit im Handeln. A. Auer kommt
daher zu dem Ergebnis'": "Dem Menschen, der als Gottes Bild dessen Herrschaft irdisch
darstellen und durchsetzen soll, ist die Natur keineswegs als Objekt willkürlicher
Ausbeutung überlassen. Sie erscheint allerdings auch nicht als Subjekt, das dem
Menschen als gleichwertiger oder gar übergeordneter Partner gegenübertritt. Sie ist ihm
vielmehr verantwortlich übergeben als das Haus, in dem er wohnen, als der Aufent-
haltsort, an dem er seine Bestimmung als Mensch durch die Geschichte hindurch
einlösen soll. Das griechische Wort für Haus heißt oikos. Im Rahmen unseres Begriffs
Ökologie bringt es das vielfältige Geflecht von Lebensbeziehungen zum Ausdruck, in das
der Mensch hineingebettet ist und für dessen Ausgeglichenheit er Verantwortung trägt.
Ein sachlich vertretbares Modell einer ethischen Neuorientierung kann sich demnach
nur auf der Basis der dem Menschen eigenen Sonderstellung innerhalb seiner Umwelt
erheben. Menschliche Geschichte wird nicht nur in Bewegung gebracht durch die
Periodik natürlicher Zyklen. Darum kann sich der Mensch auch nicht in der Weise in die
,Naturgeschichte' einordnen, daß er sich einfach dem Gesetz der hier herrschenden
ewigen Wiederkehr des Gleichen unterwirft und sich auf den Wellen einer pantheisti-
schen Einheitsmystik in die Kreisläufe der Natur einschwingt. Der Mensch ist das einzige
Wesen, das verantwortlich handeln kann. Darum ist er das einzige Wesen, das wirklich
Geschichte hat. Geschichte ist ein Weg, der im letzten auf der Einmaligkeit menschlichen
Lebens und Handelns beruht und auf eine geglücktere Selbstdarstellung des Menschen
zielt."
Kritiker auch einer solchen Position bleibt nach wie vor der genannte katholische
Theologe Eugen Drewermann 76 mit seinem Plädoyer für die Bewahrung der natürlichen
Kreisläufe ohne Sonderstellung des Menschen.
b) Die andere Einschränkung zielt auf die Ambivalenz menschlichen Herrschafts-
charakters. Selbst wenn der recht verstandene Herrschaftscharakter eingeräumt wird,
steht menschliche Herrschaft immer in Gefahr, den Menschen in Schuld zu verstricken.
In den Anfangskapiteln des Buches Exodus werde der negative Aspekt der technischen
Zivilisation klar herausgestellt. Die Ausbeutung von Menschen durch Menschen stoße
auf das göttliche Nein 77. Schon Gen. 9 zeige die Ambivalenz der Ausübung menschlicher
Herrschaft. Der Mensch, der die Schöpfung beherrschen soll, läßt sich von der
Schöpfung selbst beherrschen, etwa wenn Noah sich nach unmäßigem Weingenuß der
Schamlosigkeit seines Sohnes preisgibt. H. W. Wolffbemerkt zum Turmbau von Babel,
daß "die ungewohnte Technik des Bauens den Menschen einerseits in den Rausch des
Selbstruhms (Gen. 11,4 a) und andererseits in Angstprojekte (4 b) hineinriß ... Wo
immer der Mensch von den Dingen, die er bewältigen soll, überwältigt wird, entsteht der
Unmensch"!".
7S A.a.O. (Anm. 32) 236. - Hervorhebung von mir.
76 AUER, a.a.O. (Anm. 32) 236 f. Zur Kritik an der jüdisch-christlichen Tradition, vgl. auch
MOLTMANN, a.a.O. (Anm. 60) 34, 40, 43.
71 AUER, ebd. 217.
78 Anthropologie des Alten Testaments (München 21974) 326. Vgl. auch O. LORETZ, Die
Gottebenbildlichkeit des Menschen (München 1967) 72 f.
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§ 2 Ökologische Relevanz der Christologie
Auch in diesem Punkt holt Auer weit aus in seinem Buch (240 - 254) und bringt den
derzeitigen Forschungsstand. Röm. 8, 19 - 23, ein schon immer wichtiger Text für das
Verhältnis von Mensch und Natur, wird nicht eigens thematisiert, wohl aber der
Christus-Hymnus in Kol. 1, 15 - 20 (243 - 250), die Interpretamente von Christus als
dem "Haupt des Kosmos" (250 f.), von der "neuen Schöpfung" (252), von der
Vorstellung vom "neuen Bund" und der "Basileia" (252 f.). Alle diese Interpretamente
bringen nach Auer "die christozentrische Sinnbestimmung der Schöpfung zum Aus-
druck: Christus, in dem und durch den und auf den hin alles erschaffen ist, ist zugleich
Anfang und Haupt einer neuen Menschheit und einer neuen Welt, die durch ihn der
eschatologischen Vollendung entgegengeführt werden" (254). Auer muß jedoch
zugeben, daß in der gegenwärtigen theologischen Diskussion über Probleme der
Ökologie der Schöpfungsglaube eindeutig im Vordergrund stehe, wogegen die Verweise
auf das Christusmysterium "selten und merkwürdig karg" seien?", Mit K. Scholders
Bemerkung in dessen Vorwort zu ]. B. Cobb, "Der Preis des Fortschritts"?", es sei
"weniger der Geist Gottes des Schöpfers, als vielmehr der Geist Gottes des Versöhners
und des Erlösers, der uns instandsetzt, das dominium terrae im Sinne Gottes
auszuüben", vermag Auer wenig anzufangen. Er zitiert'" dagegen G. Howe, "Gott und
die Technik" (Hamburg 1971) 21: "In theologischen Schriften kann man den Satz lesen,
daß die Probleme der technischen Welt durch Kreuz und Auferstehung gelöst seien.
Wenn man aber danach fragt, wie sich solche Behauptungen etwa in den Aporien
bewähren, in die wir vor allem durch die Beherrschung der Atomenergie geraten sind,
erhalten wir keine Antwort." Wenn schon, meint Auer'", die Einzelmysterien des Lebens
Jesu für die Ökologieproblematik in Anspruch genommen werden sollen, müsse die
Inkarnation eine angemessene Würdigung erfahren. Denn durch sie ist die Menschheit
und der Kosmos anfanghaft mit Christus verbunden, ihm als dem Haupt zugeordnet.
Das meine der Begriff der Anakephalaiosis in Eph. 1, 10. Der Neutestamentler J. Gnilka
betone daher hier mit Recht "die kosmokratorische Stellung Christi, dessen zusammen-
fassender Herrschaft nichts entnommen ist". Im Unterschied zu Kol. 1 sei in Eph. 1
nicht mehr von "Allversöhnung", sondern von "Allzusammenfassung unter einem
Haupt" die Rede83•
§ 3 Ökologische Relevanz der Ekklesiologie
Der Sinn des mittlerischen Dienstes der Kirche gegenüber der Schöpfung ist nach •
Auer!", kurz gesagt, folgender: "Das Christusereignis hat von Anfang an bis zu seiner
Vollendung nur den einen Sinn, Menschheit und Kosmos in die innigste Verbindung mit
Gott zu bringen, ihre Verfallenheit an das Böse zu überwinden und sie der Fülle des Heils
7. A.a.O. (Anm. 32) 254 Anm. 40.
80 Umweltschutz als Problem der Sozialethik (München 1972) 14.





entgegenzuführen. Der Sinn der Kirche kann kein anderer sein: Sie ist Organ des in
Christus gekommenen Heils. Durch sie treibt der Kyrios das Werk der .Anakephalaio-
sis', der Inbesitznahme der gesamten Schöpfung (als seiner Leiblichkeit), durch die
Geschichte hindurch voran."
Epheser- und Kolosserbrief thematisieren das Verhältnis von Kirche und Kosmos.
Nach dem Epheserbrief sind Kirche und Kosmos "sich gegenseitig zugeordnet". "Die
Kirche hat Menschheit und Welt dem Heil entgegenzuführen ... Was sie vermittelt, ist
nichts Eigenes, sondern das ihr anvertraute Heil." Die Kirche ist, Auer8s greift hier auf
H. Schlier zurück, "der Erstling, in dem das Christus unterworfene All an einer Stelle
heimgeholt ist und durch den es ständig weiter heimgeholt wird (Ephes. 1,22 f.). Sie ist
'die von Christus ausgespannte und erfüllte Dimension, die die Tendenz hat, sich über
das All zu erstrecken und es in ihre Einheit und Fülle einzuholen. Die erfüllte Erfüllung
der Welt zu sein, ist letztlich ihr Ziel". Ähnlich liege die Sinnspitze von KoI. 1, 15 - 20
darin, daß das All durch Christus versöhnt werden kann, weil er das Pleroma in sich
trägt und darin bereits die potentielle Versöhnung des Alls gegeben ist86• Diese
neutestamentlichen Gedanken verdichten sich bei Auer zu folgendem Ergebnis: "Die
Schöpfung ist bezogen auf den Schöpfer, sie ist auch bezogen, und zwar von Anfang an,
auf die Menschwerdung des ,Wortes', und sie ist eben damit bezogen auf die
fortdauernde geschichtliche Vergegenwärtigung des menschgewordenen ,Wortes' in der
Kirche. Von da aus kann man verstehen, warum ,die Kirche' - der Begriff ist hier nicht
eingeengt auf die katholische Kirche - aufgrund ihres Wesens den Anspruch erhebt,
,allein seligmachend' zu sein. Man kann verstehen, was Pius XII. gemeint hat, wenn er
die Kirche gelegentlich als ,Lebensprinzip der Gesellschaft' bezeichnet hat. Das ist für
den Nichtchristen und Nichtkatholiken, sicher auch für manchen Katholiken, ein
ungeheuerlicher Anspruch, aber es scheint, daß gerade in solchem Anspruch ein neues
Verständnis des Verhältnisses der Kirche zur Welt sichtbar wird - des wahren
Verhältnisses, das weit abliegt von einem hierokratischen Monismus, das diesen aber
durch seine universalen mystischen Dimensionen weit hinter sich läßt. Otto Semmelroth
betont denn auch mit Recht, daß die Heiligkeit der Kirche eine nur ihr zukommende
Besonderheit, nicht eine Norm für alle Bezirke der Welt ist. ,Die Welt steht dem Heiligen
nicht als potentielle Kirche gegenüber und die Kirche dem Profanen nicht als Zielbild
weltlichen Daseins. Die Kirche ist nicht jener Ausschnitt der Welt, in dem Gott wie in
einem Brückenkopf Fuß gefaßt hätte, um durch sein Heilswirken diesen Brückenkopf zu
erweitern, bis die ganze Welt Kirche geworden wäre.' Nicht einmal der Eintritt aller
Menschen in die Kirche und die kirchliche Segnung aller Kreaturen könnte den
Unterschied zwischen Kirche und Welt aufheben. In der Kirche wird nur der
,übernatürliche Geschenkcharakter jenes Lebens (dargestellt), das des Menschen Leben
8S AUER, ebd. 256. Vgl. H. SCHLIER, Die Zeit der Kirche (Freiburg 1956) 292. Auch
R. SCHNACKENBURG,Gottesherrschaft und Reich (Freiburg 1959) 220, weist auf das "lneinander
der kosmischen und ekklesiologischen Aussage" in Eph. 1,22 f. hin: "Mit der Kirche ergreift
Christus immer mehr die Herrschaft über das All und zieht es immer stärker und vollkommener
unter sich als das Haupt."
86 AUER, a.a.O. (Anm. 32) 257.
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in der Welt nicht ersetzen oder verdrängen, sondern sich in ihm wirksam machen
will!". "
§ 4 Ökologische Relevanz der Eschatologie
In diesem Kapitel behandelt Auer die verschiedenen tradionellen Modelle eschato-
logischer Entwürfe (264 - 270), um dann eine letzte Konzeption von Eschatologie
aufzugreifen und für die Ökologie fruchtbar zu machen: der Ansatz der eschata im
Tod88• Unter Rückgriff auf die einschlägigen Arbeiten von G. Greshake, G. Lohfink.
H. Urs von Balthasar, K. Rahnerund L.Boros trägt Auer vor, daß im Tod nicht eine rein
geistige Subjektivität in den Zustand der Endgültigkeit gelange, sondern "eine Person,
d. h. eine Freiheit, die so geworden ist, wie sie ist, durch ihre Ekstase in Leiblichkeit,
Welt und Geschichte hinein. Jede geschichtliche Begegnung und Tat hat sie bleibend
innerlich geprägt"?". "Leiblichkeit und Weltlichkeit, aber auch alle sozialen Kommu-
nikationen sind dem Subjekt für immer ,eingeschrieben' und werden von ihm im Tod als
,Ernte der Zeit' in die endgültige Seinsweise mit übemornment?" . Dieses von breiter
Zustimmung in der gegenwärtigen Theologie begleitete Verständnis von Auferstehung
ist nach Auer von großer Bedeutung für die gegenwärtige Diskussion über die Zukunft
des Kosmos. Nach Rahner könne zwar der theologische Begriff "Vollendung" sinnvoll
nur im Hinblick auf personale Freiheitsgeschichte angewendet werden. Diese personale
Freiheitsgeschichte begreife allerdings "das materielle Geschehen als inneres und äußeres
Moment ein"!". Auer fährt dann fort: "Die Materie, die nicht bei sich selbst ist und sich
selbst nicht zu durchlichten vermag, ist so sehr auf den Geist zugeordnet, daß sie nur in
der Verbundenheit mit ihm ihre Positivität verwirklichen kann. Aus sich selbst heraus
haben die Materie und ihre evolutive Entfaltung keinen erkennbaren Sinn'", Allein der
Mensch mit seiner Vernunft und seiner Freiheit vermag dem Prozeß der Evolution Sinn
und Ziel zu geben. Er, der in dieses Evolutionsgeschehen unabdingbar hineingebunden
ist, ist zugleich ,Träger des Logos, des Sinns, der Zukunft. Im Menschen ist also die
Materie als in einem ,Punkt' ihrer selbst versammelt, um hier Sinn und Ziel zu
empfangen'. Zwar vermag eine einzelne konkrete Subjektivität in ihrem ,Leib' nur ein
Materie-Konkretum zu umfassen und zu determinieren. Aber indem dieser Leib mit der
Totalität der Materie in einem engeren und weiteren Sinn verflochten ist, ist ,durch eine
determinierte Leiblichkeit von vorneherein die ganze Welt in die eigene Subjektivität
87 Ebd. 262. Für O. SEMMELROTH vgl.: Ich glaube an die Kirche (Düsseldorf 1959)
115 -117. AUER, a.a.O., verweist auf E. LOHMEYER,Zum Begriff der religiösen Gemeinschaft.
Wissenschaftliche Grundfragen, hrsg. v. R. HÖNIGSWALD.lIl (Leipzig 1925) 13 f.: Die Kirche ist
"die teleologische Bestimmtheit des Weltganzen", seine "Sinnerfüllung und Sinnwirklichkeit".
88 Für AUERSVerständnis von Eschatologie und eschatologisch vgJ. a.a.O. (Anm. 32) 264
Anm.65 .
•• Zitat aus G. GRESHAKE - G. LOHFINK, Naherwartung, Auferstehung, Unsterblichkeit.
Untersuchungen zur christlichen Eschatologie (Basel- Wien 31978) 116.
90 Zitat aus BREUNING, bei AUER, a. a. O. (Anm. 32) 271.
91 Immanente und transzendente Vollendung der Welt, in: Schriften zur Theologie VIII
(Einsiedeln-Köln 1967) 593 - 609, hier 596.
92 Berufung auf G. GRESHAKE, Auferstehung der Toten. Ein Beitrag zur gegenwärtigen
theologischen Diskussion über die Zukunft der Geschichte (Essen 1969) 373 - 378.
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einbezogen?". Daß Materie auf den Geist hingeordnet ist und dieser sich in Materialität
verwirklicht, gilt darum nicht nur ,für den Leib des Menschen, sondern auch für die
materielle Welt, insofern diese gleichsam der ,Großleib' des Menschen ist94'." Auer
stimmt G. Lohfink zu, daß das materielle Universum in einem so fundamentalen Sinn
Medium der menschlichen Freiheitsgeschichte ist, daß es aus der Vollendung des
Menschen nicht ausgeschlossen werden kann'".
Aus den Schlußüberlegungen Auers greife ich folgende Sätze heraus'":
"Es ist das Verdienst der neueren Theologie der Hoffnung, die Vorstellungen von
Heil, Rettung und Vollendung aus ihrer allzu individualistischen Verengung herausge-
holt zu haben. Die biblischen Bilder vom Königreich Gottes, von der Stadt Gottes, vom
heiligen Mahl und von der festlichen Hochzeit greifen auf Grundgestalten menschlichen
Zusammenlebens zurück und zielen auf eine erfüllte Gestalt des Menschen und seiner
Lebenswelt. In der Auferstehung Jesu Christi ist diese erfüllte Gestalt an der
entscheidenden Stelle bereits durchgesetzt. Jesus Christus ist die" - Auer greift ein Wort
von Teilhard de Chardin auf - ",prädestinierte Welt'''.
Kap. 3: Die Konzeption des spanischen Philosophen und Theologen Raimundus
Sabundus (t 1436)
Mit dem Namen dieses Mannes verbindet der Philosophiehistoriker in der Regel die
Vorstellung, daß er erstmals wieder nach Jahrhunderten den Namen und Begriff
Theologia naturalis verwendet habe, dessen Gebrauch sich im Mittelalter nicht
nachweisen läßt. Raimundus Sabundus lehrte an der Universität Toulouse und
vollendete am 11. Februar 1436 ein Werk, das den Titel trägt: "Wissenschaft vom Buch
der Kreaturen oder Buch von der Natur und Wissenschaft vom Menschen" (Scientia libri
creaturarum sive libri naturae, et Scientia de homine ). Später, nämlich erst beim zweiten
Druck im Jahre 1485 zu Deventer, erhielt das Werk die Bezeichnung Theologia
naturalis, natürliche Theologie?", obwohl es keine natürliche Theologie im herkömm-
lichen Sinne, sondern eine Fundamentalwissenschaft propädeutischen Charakters ist,
die jeder methodisch aufgebauten Wissenschaft vorausgeht und deren Alphabet sein
so1l98.Wir wissen, daß z. B. so ein überragender Kopf wie Cusanus dieses Werk in seiner
Bibliothek besaß, im heutigen Codex Cusanus 196. Es scheint für ihn von nicht geringer
Bedeutung gewesen zu sein, und wenn man sich dem Urteil von E. Hoffmann'"
anvertrauen darf, hat er es auch durchgearbeitet.
93 Ebd. 376.
94 AUER, a.a.O. (Anm. 32) 272.
95 Ebd. 274.
96 Ebd.303.
97 Vgl. die Einführung von F. STEGMÜllER in: Raimundus Sabundus. Theologia naturalis seu
liber creaturarum. Faksimile-Neudruck der Ausgabe Sulzbach 1852 (Srurtgarr - Bad Cannstan
1966) 3" -23".
98 Ebd. 29" - 30'.
" Nikolaus von Kues. Zwei Vorträge (Heidelberg 1947) Anm. 11, S. 72.
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Raimundus greift ebenfalls den Gedanken vom Menschen als Mikrokosmos auf und
sucht ihn gerade für das Verhältnis des Menschen zur nicht- bzw. außermenschlichen
Kreatur fruchtbar zu machen. Ausgehend von der Erkenntnis, daß es vier Grade
innerhalb der Weltwirklichkeit gibt, nämlich Dinge, die bloß sind, sodann Dinge, die
sind und leben, ferner als dritten Grad das zusätzlich zum Sein und Leben mit
Sinnesvermögen Ausgestattete und schließlich als vierten Grad den Menschen, der über
Sein, Leben und Sinnesfähigkeiten hinaus durch Freiheit und Vernunft ausgezeichnet
ist!OO,zeigt sich, daß im Menschen alle vier Grade vereinigt sind. Anhand eines sehr
schlichten Leitgedankens, nämlich diese vier Grade untereinander, vor allem den
Menschen mit den drei anderen Graden zu vergleichen, und zwar hinsichtlich der
Konvenienz wie Differenz, entdeckt Raimundus Sabundus erneut, daß der Mensch die
Vollkommenheiten der drei anderen Seinsgrade nicht einfach in sich hat-?", sondern daß
er, was diese Seinsgrade getrennt und geteilt besitzen, in sich vereinigt (coniuncte) und
auf ähnliche Weise (similiter ) besitzt! 02. Er zieht daraus folgende Konsequenzen:
1. Derselbe Urheber, der den Dingen ihren jeweiligen Seinsgrad zuteilte, hat die vier
Seinsgrade auch im Menschen vereinigr-'" und dem Menschen als höchstes Geschenk
die Freiheit gegeben-'".
2. Dem Menschen kann nichts mehr hinzugefügt werden, noch kann es in der
Weltwirklichkeit einen den Menschen an Würde übertreffenden Grad geben! 05 • Der
Mensch ist daher Ziel (finis) und Erfüllung (complementum) des Universums, weil in
ihm alles Seiende aufgehoben ist! 06.
3. Obwohl Ziel und Erfüllung des Universums gehört der Mensch dennoch zur
Ordnung der übrigen Dinge, bildet er mit ihnen eine Ordnung und eine Hierarchie (et
facis unum ordinem cum eis, unam hierarchiam)'?", Denn was der Mensch
empfangen hat, hat er von dem empfangen, von dem auch die drei anderen
Seinsgrade das empfangen haben, was sie besitzen.
4. Wie daher die drei übrigen Seinsgrade nicht sich selbst gehören, sondern jenem, der
sie geschaffen hat, so gehört auch der Mensch nicht sich selbst, sondern jenem, dem
auch die anderen Seinsordnungen gehören 108 •
5. Raimundus betont den hierarchischen Aufbau der Weltwirklichkeit und erblickt im
Menschen deren Sinnspitze und Kulminationspunkt.lm selben Atemzuge konstatiert
er jedoch: "Das also, was in den drei anderen Graden der Dinge sich findet, ist auch
im Menschen anzutreffen. Konsequenterweiser hat der Mensch mit allen übrigen
100 A.a.O. (Anm. 97) 50' - 52'; 3 - 6 (Titulus I).
101 Ebd. 7 (Titulus II).
102 Ebd. 7 f. (Titulus II); 8 (Titulus llI).
101 Ebd. 8.
104 Ebd. 6 (Titulus I): Non enim est maior dignitas naturalis quam est liberum arbitrium; 10 f.
(Titulus IV): aequaliter omnes habent liberum arbitriurn, quod esr propria dignitas hominis et
suprema, per quod facit suum proprium gradum, er differr ab aliis gradibus.
105 Ebd. 8 (Titulus II).
106 Ebd. 8 (Titulus III).
107 Ebd. 9 (Titulus IlI).
10' Ebd.
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ihm untergeordneten Dingen Übereinstimmung (convenientia), Mitbrüderlichkeit
(confraternitas) und Freundschaft (arnicitia}' 09." An etwas späterer Stelle wird noch
ergänzt, daß der Schöpfer alles, einschließlich des Menschen, zu einer Gemeinschaft
verbunden hat (confoederat in unam societatemr'!".
Alfons Auer lehnt in seinem Buch zu Recht die Redeweise von einer "Gleichheit,
Gleichwertigkeit und geistigen Autonomie aller Kreaturen" ab!!", wofür L.White in
seinem Aufsatz "Die historischen Wurzeln unserer ökologischen Krise+'?" plädiert.
Raimundus Sabundus zeigt, daß mar'i"sich für die Negation einer derartigen Gleichma-
cherei aller Kreaturen nicht nur auf den biblischen Schöpfungsglauben berufen muß.
Mehr Sympathie bringt Auer dem Vorschlag von Klaus M. Meyer-Abich entgegen, das
Verhältnis des Menschen zur Schöpfung "als eine erotische oder Liebesbeziehung+P" zu
sehen und das Handeln an der Welt dem Kriterium der Schönheit verpflichtet sein zu
lassen 114. Er vermag sich zu erwärmen für eine "Spiritualität unseres Verhaltens zur
Welt", wie sie in der Erklärung der Deutschen Bischofskonferenz "Zukunft der
Schöpfung - Zukunft der Menschheit" von 1980 ausgesprochen ist"5• Erstmals in
kirchenamtlichen Verlautbarungen der Deutschen Bischofskonferenz fällt hier das Wort
von den nichtmenschlichen Kreaturen als den "Mitgeschöpfen", welchen Ausdruck
K. Lehmarm 116 und G. M. Teutsch 117 in die gegenwärtige Diskussion eingeführt haben.
Den weitergehenden Vorschlägen wie "Partnerschaft", "Kooperation", "Interaktion",
"Solidarität" und "Liebe" zwischen Mensch und Natur, die von C. Amery-!",
J. Hübner"!", G. Liedket-? und H. Dembowski'<' gemacht worden sind, steht Auer
"skeptischer12z" gegenüber. Er meint: "Die Neuentdeckung menschlicher Verantwort-
lichkeit gegenüber der Natur und die Erfahrung des schlechten Gewissens wegen der
109 Ebd. 7 (Titulus 1I).
110 Ebd. 10 (Titulus IV).
111 A.a.O. (Anm. 32) 220.
112 In: F. A. SCHAEFFER,Das programmierte Ende. Umweltschutz aus christlicher Sicht
(Wuppertal 1973) 71- 88.
113 Zum Begriff einer Praktischen Theologie der Natur, in: Evangelische Theologie 37 (1977)
3 - 20, bes. 11 -14.
114 Ebd.; bei AUER, a.a.O. (Anrn. 32) 219.
115 In: Kirchliches Amtsblatt für das Bistum Trier 125/2 (1981) 35 -43.
116 Kreatürlichkeit des Menschen als Verantwortung für die Erde, in: Internationale katholische
Zeitschrift COMMUNIO 7 (1978) 39 - 54, hier 50.
117 Neue Ansätze in Richtung einer humanökologischen Ethik, in: a.a.O. (Anm. 73) 27 -54,
hier 44 f.
118 Das Ende der Vorsehung. Die gnadenlosen Folgen des Christentums (Reinbeck 21974):
Partnerschaft (passim).
119 Schöpfungsglaube und Theologie der Natur, in: Evangelische Theologie 37 (1977) 49 - 68,
hier 61 f.: Partnerschaft; 62: Solidarität und Liebe.
120 Von der Ausbeutung zur Kooperation. Theologisch-philosophische Überlegungen zum
Problem des Umweltschutzes, in: Humanökologie und Umweltschutz, hrsg. v. E. v. WEIZSÄCKER
(Stutrgarr-München 1972) 36 - 65, hier 56 - 65: Kooperation
121 Ansätze und Umrisse einer Theologie der Natur, in: Evangelische Theologie 37 (1977)
33 -49, hier 47: Interaktion.
122 A.a.O. (Anm. 32) 224.
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menschlichen Versäumnisse in Vergangenheit und Gegenwart sollte nicht zu sprachli-
cher Überschwenglichkeit führen. . . Die menschliche Verantwortung wird nicht
dadurch eingelöst, daß man die Natur zum .Partner' des Menschen promoviert und das
menschliche Handeln an ihr als ,Kooperation' oder ,Interaktion' deklariert, sondern daß
man für die verhängnisvollen Folgen menschlichen HandeIns einsteht und für die
Zukunft Vernunft walten läßt1z3."
Kein Zweifel: Die Vernunft ist für die Zukunft auf den Plan gerufen. Aber welche
Vernunft? Es wird sicher nicht angehen, die Vernunft einzig an der Bibel zu orientieren,
da nicht alle Menschen auf dem Boden der Bibel stehen, anderseits eine Neubesinnung
und Neuordnung des Verhältnisses von Mensch und Natur keinen nationalen oder
biblisch-religiösen Alleingang darstellen kann. Es geht um die eine Erde für alle
Menschen! Neben den Orientierungsmarken, die wir Christen der Bibel entnehmen
können und sollen, erweist sich eine viel eindringlichere Rückbesinnung als bisher auf
das Wesen des Menschen und seine Einbettung in die Natur als unumgänglich. Eine
derartige Rückbesinnung könnte dann tatsächlich, wie bei Raimundus Sabundus, zu der
Einsicht führen, daß es noch zu wenig ist, unsere naturale Lebenswelt nur als
Mitgeschöpf anzusehen. Das Mit-Geschöpf kann zwar mit mir sein und dennoch ,neben'
mir bleiben - nicht anders als der oft beschworene Mit-Mensch. Ist jedoch "Harmo-
nie", "Gemeinschaft", ja "Freundschaft" und "Mitbrüderlichkeit" gefordert, d. h. mehr
noch als die von Auer skeptisch beurteilte Kooperation, Partnerschaft und Solidarität,
dann kommt darin wohl weniger sprachliche Überschwenglichkeit als vielmehr ein
neues Ethos menschlicher Verantwortung gegenüber seiner Beziehung zu der ihn
umgebenden Natur und Umwelt zum Ausdruck. Ein solches neues Ethos brauchen wir!
Die einmalige Auszeichnung und Würde und darum auch Höherrangigkeit des
Menschen im Vergleich zur subhumanen Natur verfällt bei einem derartigen Ethos nicht
der allmählichen Erosion, sondern wird dabei überhaupt erst ersichtlich, wie Raimun-
dus Sabundus zeigt. Nimmt man noch die spezifisch theologischen Überlegungen von
der Inkarnation eines Augustinus, Thomas und Cusanus hinzu, dann scheinen die Worte
von der Gemeinschaft, Freundschaft und Mitbrüderlichkeit gegenüber den außer-
menschlichen Geschöpfen nicht untersagt, sondern im Gegenteil eher gefordert zu sein.
Daß ihre Anwendung auf die subhumane Natur nur analog sein kann, dürfte wohl ohne
weiteres ersichtlich sein. Sie können aber wesentlich dazu beitragen, um mit Auer zu
sprechen, daß der Mensch seine Einstellung gegenüber der Natur nicht verabsolutiert'j"
und vor "anthropozentrischem Hochmut" und einem "imperialistischen" Verständnis
seines Verhältnisses zur Natur bewahrt bleibtlZs.
Zusammenfassend läßt sich sagen:
Die von den Theologen aufgrund der Bibel in Anspruch genommene Sonderstellung
des Menschen, für die sich auch Auer im Unterschied zu Drewermanns Wort von der
l2J Ebd. 225.
12< Ebd. 224.
125 Berufung AUERS für letzteres auf G.-K. KALTENBRUNNER (Hrsg.), Überleben und Ethik.
Die Notwendigkeit, bescheiden zu werden (Freiburg-Basel 1976) 12.
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MittelpunktsteIlung entscheidetl-", könnte durch die Einsichten von der Grenzscheide-,
Grenznachbar-, Horizont-, Dolmetscher- und Vermittlungsfunktion des Menschen bei
Plotin und Thomas sowie von dem Freundschafts- und Mirbrüderlichkeitsgedanken bei
Raimundus ergänzt und so vor dem möglichen Mißverständnis eines "radikalen
Anthropozentrismus" bzw. einer "anthropozentrischen Perversion'<?" bewahrt wer-
den.
Schluß
Kehren wir noch einmal zum Ausgangspunkt unserer Überlegungen zurück.
Aristoteles definierte den Menschen als ein vernunftbegabtes Sinneswesen. Zweifelsoh-
ne eine wahre Aussage! M. Heideggers behutsam geäußerter Zweifel richtet sich nicht
auf die Wahrheit, sondern auf die ZulängJichkeit dieser Definition des Menschen durch
Aristoteles. So kommen wir am Ende unserer Überlegungen kaum an der Einsicht
vorbei, daß die durch Aristoteles gegebene Bestimmung des Menschen nur eine unter
anderen mögliche Bestimmung ist. Sie übt zwar nach wie vor eine Art Monopolstellung
in den philosophischen Lehrbüchern aus. In Anbetracht des von Heidegger unternom-
menen Versuches einer Neubestimmung des Menschen aus dessen Bezug zur Wahrheit
des Seins und zum Göttlichen und in Anbetracht der im letzten Jahrzehnt neu erwachten
Besinnung auf den Menschen und sein Verhältnis zu Natur und Umwelt dürfte die
aristotelische Bestimmung dennoch zu kurz greifen. Anknüpfend an den spätantiken
und mittelalterlichen Gedanken von der Seele als dem Grenznachbarn128 der Natur
sowie vom Menschen als Horizont und Grenze der geistigen und körperlichen Natur ist
heute der Mensch wohl eher als Nachbar der Natur und als die empfindsame Nahtstelle
von Geist und Natur zu bestimmen. In Abwandlung eines bekannten Heidegger-
wortes'F' können wir auch sagen: Der Mensch ist weniger der Herr als vielmehr der
Hirt, nicht der Machthaber, sondern der Nachbar von Natur und Umwelt.
12' A.a.O. (Anrn. 32) bes. 203,205 f., 208 - 211, 220, 221 Anm. 81, 236; S. 248 die feine
Nuance zwischen der Sicht des AT und NT; ebenso MOLTMANN, a.a.O. (Anm, 60) 45.
127 AUER, ebd. 208 f.
118 VgJ. Plotin 12,5,24; IV 4, 19,6; IV 8, 7, 7; V I, 3, 5; V 8,7,14 u. VI 4,15, 14:'Y&t't6VTtOlC;,
'Y&t'tovia, l'>iJ.OPOC;,'Y&t't6VTtiJ.a,'Y&t'tov&la.
129 PL 90: "Der Mensch ist nicht der Herr des Seienden. Der Mensch ist der Hirt des Seins"; PL
75: ..Freilich beruht die Wesenshoheit des Menschen nicht darin, daß er die Substanz des Seienden
als dessen ,Subjekt' ist, um als der Machthaber des Seins das Seiendsein des Seienden in der allzulaut
gerühmten ,Objektivität' zergehen zu lassen"; PL 90: "Der Mensch ist der Nachbar des Seins."
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JOSEF SCHREINER
Der Herr hilft Menschen und Tieren (Ps 36, 7)~'
Das zugespitzte Thema" Tierliebe vor Menschenliebe" - so der pointiert formu-
lierte Arbeitstitel der Tagung -, dem sich die folgenden Überlegungen einordnen,
scheint sich von selbst zu beantworten: "Das kann überhaupt keine Frage sein", werden
wohl die meisten, die diese Formulierung hören, sagen. Natürlich geht die Menschen-
liebe vor. Und "Liebe" kann nicht dasselbe meinen, wenn sie sich in einem Fall auf
Menschen, im anderen auf Tiere richtet. Zugegeben, das Thema ist extrem, vielleicht
provozierend, was die Reihenfolge der Begriffe anbelangt, formuliert. Aber so einfach
sollte man sich die Antwort nicht machen. Es hat Hintergründe, wenn man so fragt, die
es zu ~rhellen gilt.
Zum einen scheint es tatsächlich unter verschiedenen Aspekten bei manchen
Menschen die bejahende Antwort zu geben. Der Kriegsgefangene z. B. vermeint sie zu
verspüren, wenn er den Hund am Rande des Lagers um dessen vollen Trog beneidet,
während er selber sich mit einer dünnen, wässerigen Brühe kaum auf den Beinen halten
kann. Oder da sagt ein Mann in der Straßenbahn, der seinen Hund liebevoll auf dem
Arm hält: Die Ehen halten ja heute alle nicht mehr; aber einen Hund hat man sein Leben
lang.
Zum anderen ist mit diesem Thema der Mensch direkt angesprochen. Es fragt nicht
nur nach seiner Einschätzung der belebten Natur, sondern auch nach seiner Selbstein-
schätzung, insofern sie mit dem Blick auf andere Lebewesen gewonnen, geklärt und
gefestigt wird. Es geht um das Verhältnis des Menschen zum Tier und darin auch um den
Menschen selbst. Ordnet er sich dem übrigen Lebendigen ein oder distanziert er sich
davon oder gibt es ein Mittleres zwischen beiden Positionen, ein Sowohl-als-auch? Es
scheint, daß gerade auch unsere Zeit, veranlaßt durch eine vielfach sichtbare Störung
oder gar Zerstörung der Natur und ein geschärftes Umweltbewußtsein, diese Proble-
matik besonders stark empfindet.
Wo aber beides, das Verhältnis zum Tier und die damit zusammenhängende
Selbsteinschätzung des Menschen zur Debatte steht, ist die Botschaft des Christentums
angefragt. Sie hat einiges dazu zu sagen. Vielen fällt hier wohl sogleich der Satz ein, der
heute beinahe in aller Munde ist: Macht euch die Erde untertan (Gen 1, 28). Dieses
Auftragswort wird bekanntlich bisweilen so verstanden, als sei hier eine schrankenlose,
ungezügelte, selbstsüchtige Herrschaft gemeint. So aufgefaßt, hat man das dienliche
Argument gewonnen, das Christentum sei letztlich an der Zerstörung der Umwelt
schuld. Diese Anklage ließe sich auch auf das Tierreich beziehen, so daß sogar der
Schuldige für die Tierversuche bequem zu finden wäre .
• Referat auf einer Tagung der Kath, Akademie in Bayern in Nürnberg am 14. 10. 1984.
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Die christliche Einstellung zum Tier, insofern sie theologisch und nicht rein
naturwissenschaftlich oder ökonomisch geprägt ist, nimmt tatsächlich ihren Ausgangs-
punkt vom Alten Testament her. Sie ist in ihm begründet und geht, recht verstanden, in
ihrem Wesen nicht darüber hinaus./Schöpfung und Schöpfungswirklichkeit - und in
diese hinein gehören Mensch und Tier und ihr daraus folgendes Verhältnis zueinander
- werden dort grundsätzlich besprochen und gedeutet. Das Neue Testament greift
darauf zurück, setzt die alttestamentliche Schöpfungstheologie voraus, hebt sie in das
Christusereignis hinein und akzentuiert sie darin. Es ist daher sinnvoll und notwendig,
das Alte Testament über das Verhältnis von Mensch und Tier innerhalb der
Schöpfungsordnung zu befragen und zu versuchen, in ihrem Licht einige Leitgedanken
zu dieser Fragestellung zu entwickeln. Dabei darf der "Sitz im Leben" für die biblischen
Aussagen, Israel und seine Lebensverhältnisse nicht übersehen werden.
1. Israels Herkunft und die Tiere.
Das Volk Israel, das sich in Kanaan aus verschiedenen, nach Herkunft und
Abstammung verwandten Stämmen bildete, hatte alte und in den wesentlichen Zügen
auch zutreffende Überlieferungen über seine Vorgeschichte. Es ist die Zeit der Väter;
über sie berichtet Gen 12 - 50. Mögen auch viele Einzelheiten hierbei im Licht späterer
Verbalmisse dargestellt sein, eine soziale Grundgegebenheit aus jener frühen Epoche ist
jedenfalls zuverlässig festgehaltem Die Patriarchen waren Halbnomaden. Mit ihren
Herden, die vornehmlich aus Schafen und Ziegen bestanden, aber wohl auch Rinder,
Esel und sogar Kamele mitführten, zogen sie durch das palästinische Land, in die Steppe
und an den Rand der Wüste. "Ihr Haupterwerbszweig war die Viehzucht ... Daneben
aber betrieben sie Landwirtschaft!", meist aber wohl nur zweitweilig und nebenbei,
soweit die Herden sie nicht zwangen, weiterzuziehen und neue Futterplätze zu suchen.
Ihre eigentliche Lebensgrundlage, ihr Besitz und, soweit dies zu erreichen war, ihr
Reichtum lag in den Kleinviehherden. Das brachte eine besondere Beziehung zu den
Tieren mit sich. Sie lebten von der Milch, dem Fleisch, der Wolle; sie gebrauchten Rinder
und Esel als Helfer im gelegentlichen Ackerbau und die Kamele als Reit- und Lasttiere",
Sie wußten, was sie an den Tieren hatten. Siewaren bestrebt, für die Grundbedürfnisse
ihrer Herden (Weideland und Wasser) zu sorgen und nahmen dafür auch Auseinander-
setzungen mit anderen Sippen auf sich. In all dem unterschieden sie sich nicht von den
Nomaden und Ackerbauern in ihrer Nachbarschaft.
Trotz der großen Bedeutung, die die Tiere für sie hatten, vergötrlichten die
Patriarchen und das spätere Israel die Tiere nicht, wie es bei Völkern des Alten Orients,
Unterschiedlich in Umfang und Intensität geschah. Bekanntist das Beispiel Ägyptens und
des dort u. a. als göttlich verehrten Apisstieres. Die meisterhaft gestalteten tierköpfigen
Menschengötter mögen gedeutet werden als "die für den Ägypter unendlich bezeich-
nende Darstellung eines Sowohl-als-auch, das den Menschen akzeptiert und das Tier
I H. DONNER, Geschichte des Volkes Israel und seiner Nachbarn in Grundzügen (ATD
Ergänzungsreihe 4/1), Göttingen 1984, 76.
2 Siehe K. GALLlNG, Biblisches Reallexikon, Tübingen 21977, s. v. "Viehwirrschaft".
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nicht zurückweisr'". Aber es ist nicht eine besondere Heraushebung des Tieres über alles
andere, was da ist, in diesen Mischgestalten am Werk. Es ist die göttliche, alles
durchdringende Macht, die hier verehrt wird. "Sie steckt als Kern in Dingen und Wesen,
die als ihre Träger Ziel von Kultus und Frömmigkeit werden. Gerade daraus erklärt sich
zwanglos, daß in Ägypten vom leblosen Gerät oder Gegenstand über Pflanze und Tier
bis zum einzelnen Menschen grundsätzlich alles Gott sein kann"." Das Besondere des
Tieres ist mit einer solchen Vergöttlichung nicht erfaßt. Das Tier ist eher den Dingen
gleichgestellt als über sie erhoben. Von seinem Wesen ist in dieser Vereinnahmung kaum
etwas erfaßt; das Verhältnis zum Menschen bleibt eher ungeklärt.
Israel ging einen anderen Weg, um das Besondere, das das Tier in sich trägt, und die
Beziehung, die zwischen Menschen und Tieren besteht, zu erfassen. Entscheidend und
richtungweisend war auch hierbei, daß es nur Jahwe, nur diesen einen Gott, verehren
durfte. Auch die Patriarchen waren, soweit das aus den zum Teil erst viel später
schriftlich niedergelegten Erzählungen noch zu erkennen ist, an einen bestimmten Gott
gebunden: den Gott meines Vaters, den Gott Abrahams oder den Gott Isaaks oder den
Gott Jakobs. Da war nicht überall oder in verschiedenen Wesen, nicht in Gegenständen
und Tieren Göttliches. Der Gott der Väter hat sich in der Vision und in der Führung der
Seinen geoffenbart, hat sich im Wort, nicht im Bild eines irdischen Wesens kundgetan.
Für Israel gilt dasselbe. Darum kann und darf man sich kein gegenständliches Abbild von
Gott machen. In dtn Zeit wird diese uralte, mit der Gottesoffenbarung beim Exodus
gegebene GrundeinsteIlung mahnend so formuliert: "Lauft nicht in euer Verderben und
macht euch kein Gottesbildnis, das irgend etwas darstellt, keine Statue, kein Abbild
eines männlichen oder weiblichen Wesens, kein Abbild irgendeines Tieres, das auf der
Erde lebt, kein Abbild irgendeines gefiederten Vogels, der am Himmel fliegt, kein
Abbild irgendeines Tiers, das am Boden kriecht, und kein Abbild irgendeines
Meerestiers im Wasser unter der Erde" (Drn 4, 16 ff.). Jahwe hatte sich in einem
Geschehen, in einer Tat geoffenbart, nicht in einer menschlichen oder tierischen Gestalt.
Mit dieser alten Weichenstellung und Abgrenzung war Israel frei, die existierende Welt
sachgerecht zu verstehen und auch die Tiere richtig darin einzuordnen.
2. Die Tiere Partner des Menschen?
Die greifbar älteste Reflexion über Herkunft und Wesen der Tiere in der Bibel findet
sich im sogenannten jahwistischen Schöpfungsbericht, den man immer noch mit gutem
Grund in das 10. Jh.v.Chr. setzt (Gen 2). Obwohl es vom Thema her - es geht um die
Erschaffung des Menschen - nicht eigentlich notwendig ist, es sei denn, der Verfasser
habe bereits die Schlange von Gen 3 im Blick, wird Gen 2, 18 - 20 von der Erschaffung
der Tiere gesprochen. Jahwe (Gott) hat den Menschen aus Erde vom Ackerboden
geformt und ihn durch den eingehauchten Lebensatem lebendig gemacht, ihn in den
Garten (des Paradieses) versetzt und ihm ein Gebot gegeben. Dann spricht Gott, der
Herr: "Es ist nicht gut, daß der Mensch allein bleibt. Ich will ihm eine Hilfe machen, die
ihm entspricht" (V.18). Gott will also für den Menschen eine Hilfe machen wie sein
] S. MORENZ, Ägyptische Religion (Die Religionen der Menschheit 8), Srurtgart 1960, 21.
• MORENZ, a.a.O. 18.
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Gegenüber, wie sein Gegenbild (kenägdo), wobei man sich dies bildlich mit dem
Vergleich Siegel - Siegelabdruck veranschaulichen kann. Der Herr schafft dann die
Tiere und führt sie dem Menschen zu. "Aber eine Hilfe, die dem Menschen entsprach,
fand er nicht" (V.20). Das Tier ist kein Gegenüber, kein Gegenbild.
Sicher liegt in dieser Aussage eine Abgrenzung. Es besteht ein Unterschied zwischen
Mensch und Tier. Dieses ist kein Partner im eigentlichen und vollen Sinn. Denn dazu
gehört "das Einander-entsprechen, das gegenseitige Verstehen in Wort und Antwort wie
auch im Schweigen, das ein gemeinsames Leben aufbaut!". Erst in der menschlichen
Gemeinschaft findet der Mensch die seinem Wesen entsprechende "Hilfe", den Beistand
im umfassenden Sinn des Wortes, den das Menschsein zur Erfüllung seines Daseins
verlangt.
Der Text spricht aber nicht nur Abgrenzung aus, sondern auch Gemeinsames: Jahwe
bildet Mensch und Tiere in gleicher Weise aus dem Ackerboden. Beide werden durch den
Lebensatem, den Gott ihnen gibt, lebende Wesen (näfäs hajjäh). Ein Unterschied bleibt
dennoch. Während der Lebensatem dem Menschen eigens in einem schöpferischen Akt
verliehen wird, ist davon bei der Erschaffung der Tiere nichts gesagt. Das Gemeinsame
liegt im Lebendigsein, wobei freilich auch ein Unterschied gesehen wird. Der Mensch als
lebendiges Wesen kann die Tiere benennen; das Tier verfügt über solche Fähigkeit nicht.
Dennoch, das Gemeinsame von Mensch und Tier ist so stark und grundlegend, daß sich
noch der späte Kohelet, der in seiner bewußt polemischen Art das menschliche Streben,
Mühen und weisheitliehe Planen kritisiert, sagen kann: "Was die einzelnen Menschen
angeht, dachte ich mir, daß Gott sie herausgegriffen hat und daß sie selbst (daraus)
erkennen müssen, daß sie eigentlich Tiere sind. Denn jeder Mensch unterliegt dem
Geschick, und auch die Tiere unterliegen dem Geschick. Sie haben ein und dasselbe
Geschick. Wie diese sterben, so sterben jene. Beide haben ein und denselben Atem. Einen
Vorteil des Menschen gegenüber dem Tier gibt es da nicht. Beide sind Windhauch. Beide
gehen an ein und denselben Ort. Beide sind aus Staub entstanden, beide kehren zum
Staub zurück. Wer weiß, ob der Atem der einzelnen Menschen wirklich nach oben steigt,
während der Atem der Tiere ins Erdreich hinabsinkt"? (Koh 3, 18 - 21). Diese
nüchterne, trübe Sicht ist angesichts des Todes gewonnen, der als Maßstab angelegt
wird. Man kann dem Prediger kein hintergründiges Wissen von Evolution zuschreiben.
Aber er versteht es, den in Israel gewußten Zusammenhang von Mensch und Tier im
Lebendigsein für seine Argumentation zu nutzen. Er betont wie der Erzähler von Gen 2
die Zusammengehörigkeit von Mensch und Tier, nicht aus einer "Ahnung rätselhaft
unergründlicher Verwandtschaft aller Lebewesen", sondern aus der gläubigen "Fest-
stellung, daß Mensch und Tier als lebende Wesen von der Hand des Gottes geschaffen
wurden6".
Man hat den jahwistischen Erzähler mißverstanden und behauptet, er wolle zu
verstehen geben, daß Gott zunächst "ein vergebliches Experiment" gemacht habe".
S C. WESTERMANN, Genesis (BK. AT 1/1), Neukirchen 1970, 309.
6 M.-L. HENRY, Das Tier im religiösen Bewußtsein des alttestamentlichen Menschen,
Tübingen 1958. 17.
7 So H. GUNKEL, Genesis (HK 111), Göttingen '1964, 12. Ihm schließt sich u. a. auch
WESTERMANN, a.a.O. 307 c., an.
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Dann wären die Tiere ein Mißgriff und ihre Erschaffung eine göttliche Fehlleistung.
Davon aber kann nach Gen 2 keine Rede sein. Hier wird vielmehr der gelungene
Versuch unternommen, die Tiere im menschlichen Lebensbereich zu orten. Es wird auch
nicht gesagt, daß sie überhaupt keine Hilfe für den Menschen seien; nur sein wirkliches
Gegenüber sind sie nicht, sondern nur der andere Mensch. Auch von Notbehelf ist keine
Andeutung gemacht, etwa der Art, daß ein Mensch, der keine menschliche Gemein-
schaft erlebe, die Nähe des Tieres suchen solle oder müsse. Ebenso wird der Text
mißdeutet, wenn man meint, der biblische Erzähler habe "jenes Lebensgefühl, das den
Menschen über das Tier erhebt, als den Anfang der Sünde verdammt. Daß der Mensch
von dem Tier sich schied, darin liegt die Wurzel all seines Unheils. Der Grund ist
deutlich: für ihn regt sich in der Unzufriedenheit mit dem Tier als ,Hilfe' das erste
Aufbegehren wider die von dem Schöpfer dem Geschöpf zugedachte Rolle!". Bei dieser
Interpretation ergibt sich der abwegige Gedanke, der dabei auch ausgesprochen wird",
Gott habe dem Menschen dann die Frau zur Strafe gegeben; sie habe ihn ins Unheil
gestürzt. "In dieser Erklärung ist die klare und gerade Linie der Erzählung ... ver-
kannr'"." Der biblische Erzähler will vielmehr die Tiere dem Menschen zuordnen.
Daß die Tiere dem Menschen zugeordnet, ihm, was sicherlich für die Haus- und
Herdentiere gilt, zur Hilfe gegeben sind, zeigt sich auch in der Gesetzgebung des
Bundesbuches (Ex 21, 1- 23, 33), wo ein Abschnitt von der Körperverletzung durch
Haustiere handelt (21,28 - 32). Hier wird das Tier, am Beispiel des stößigen Rindes
aufgezeigt, seiner von Gott gesetzten Bestimmung nicht gerecht. Es bringt nicht Hilfe,
sondern Schaden in die menschliche Gemeinschaft und einem ihrer Glieder den Tod. Ein
Rind, das getötet hat, soll gesteinigt werden. Diese Bestimmung erweckt den Eindruck,
als werde das Rind für seine Tat zur Verantwortung gezogen, verantwortlich gemacht.
Der Codex Hammurapi, der sich in § 250 - 252 mit der gleichen Materie befaßt, verfügt
über das Rind nichts, sondern handelt über die Verantwortlichkeit und Bestrafung des
Besitzers. Alte Tabuvorstellungen mögen hinter der Vorschrift des Bundesbuches
stehen. Im biblischen Kontext geht es wohl vor allem um den Schutz menschlichen
Lebens. Die Priesterschrift formuliert später ganz allgemein, daß Gott von jedem Tier
Rechenschaft für das vergossene menschliche Blut fordert (Gen 9,5). Dem Text Ex
21, 28 - 32 wird wohl eine Auslegung gerecht, die ihn so versteht: "Die Steinigung
bedeutet Vollstreckung der Todesstrafe durch die Gemeinschaft und feierlichen
Ausschluß aus der Gemeinschaft für einen, der sich gegen die Gemeinschaft vergangen
hat. DasRind vergeht sich faktisch, ohne daß die Frage der Verantwortlichkeit gestellt
wird, durch die Tötung eines Menschen gegen die Gemeinschaft und wird entsprechend
behandelt'?"." Man kann aus der Gesetzesvorschrift kaum folgern, daß das Tier hier wie
eine Rechtsperson behandelt werde. Denn V. 29 - 32 differenzieren den Fall des
stößigen Rindes nur für den Besitzer, nicht aber für das Rind. Es wird auf jeden Fall
gesteinigt und erhält nicht mildernde oder erschwerende Umstände zugebilligt je
nachdem, ob es als stößig bekannt war oder nicht.
8 J. HEMPEL, Gott, Mensch und Tier im Alten Testament, in: DERS., Apoxysmata (BZAW
81), Berlin 1961,198-229,208.
, HEMPEL, a.a.O.
\0 WESTERMANN, a.a.O. 310.
roa M. NOTH, Das zweite Buch Mose. Exodus (ATD 5), Göttingen 31965, 147.
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Die Zuordnung zur Welt des Menschen zeigt sich darin, daß nach der Darstellung
dieses biblischen Erzählers, des Jahwisten, der in Gen 2. 3 spricht, Gott die Tiere dem
Menschen zuführte, "um zu sehen, wie er sie benennen würde. Und wie der Mensch
jedes lebendige Wesen benannte, so sollte es heißen" (V. 19). Mit der Benennung wird
neben der Zuordnung zur Menschenwelt auch die Verfügbarkeit festgestellt: Wer den
Namen kennt, kann das betreffende Lebewesen auch rufen und somit über es verfügen.
Ferner wird mit der Namengebung wohl auch der Versuch gewagt, etwas Wesentliches,
Bezeichnendes über das Genannte auszusagen, wenn auch das Wesen nicht in einen
Namen gefaßt werden kann. Verständlicherweise teilt der Text keine Namen mit, die
der Mensch damals vergeben habe. Aber es werden drei Bezeichnungen angegeben, in
denen Wesensbestimmung und Zuordnung der Tiere versucht wird. Die Tiere des Feldes
(hajjat hassadäh) nimmt das Lebendigsein (hajjäh lebendig) als gemeinsamen Nenner:
d'as Lebendige, das auf der Flur ist. Die Flugtiere des Himmels «öl hassamajim) nimmt
die Fortbewegungsart als das gemeinsame Kennzeichen. Das Vieh (b'bemab) ist wohl
nach seiner Funktion für den Menschen so benannt; es meint ja fast ausschließlich die
Haustiere. Der Begriff b'hemah ist wohl nicht von "Stummsein" (bhm) abgeleitet, so daß
man im Vieh den stummen Partner des Menschen gesehen hätte, sondern hängt eher mit
bämäh "Rücken" zusammentt. Man hat dabei vielleicht ursprünglich an Lasttiere
gedacht.
Fragt man, wie in den alttestamentlichen Tierbezeichnungen das Wesen des Tieres
oder sein Verhältnis zum Menschen zum Ausdruck kommt, wird man nur teilweise
fündig. Eine ganze Reihe von besonders gebräuchlichen Bezeichnungen dürften schon
für den Israeliten Fremdwörter gewesen sein, deren Ableitung und damit Sinngebung er
nicht immer durchschaute. Meist scheinen es hervorstechende Eigenschaften, seltener
die Verwendung in der Lebenswelt des Menschen gewesen zu sein, ~ie dem Tier den
Namen eintrugen. Einige Beispiele mögen das veranschaulichen. 'abbir "Stier, Hengst"
ist einfach das starke Tier, abgeleitet von 'aba "stark sein". In 'ajjil "Widder" steckt die
Bedeutung "vorn, stark sein" (von 'wl). Die Bezeichnung 'arnäbät für den Hasen ist
abgeleitet von 'ub "fruchtbar sein" im Akkadischen. In be'ir "Lasttiere, Vieh besitz"
vermutet man die Wortwurzel bOr"Mist machen", der zur Feuerung dient. boläd, der
"Maulwurf" hat seinen Namen von hld "graben", par, der "Jungstier", von parar
.,ungebärdig sein", r'nanim, der "Strauß", von ranan "gellend rufen". päräd "abgeson-
dert" wird das Maultier genannt, weil es weder zu Pferd noch zu Esel zu zählen ist. Der
Name des Raben "oreb ist wohl von seinem Schrei abgeleitet. Für den Löwen verwendet
die Bibel 7 verschiedene Namen, wobei nach männlich und weiblich wie auch nach
Lebensaltern unterschieden wird. Die Heuschrecke bringt es auf 9 verschiedene
Bezeichnungen, die "nicht sicher auf verschiedene Arten oder Entwicklungsstufen
festzulegen 12" sind. Sicherlich hat man sich bisweilen leichter, in anderen Fällen
schwerer getan, Wesentliches über das Tier und seine Zuordnung zum Menschen in
Tiernamen auszusagen.
11 BOTTERWECK, Art. b'hemöh, in: ThWAT I 523 - 536, 524.
12 B. HART MANN , Art. Heuschrecke, in: BHH 11715 f.
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3. Tiere unter Gottes Segen.
Ein gewichtiges Wort und dies in mehrfacher Hinsicht spricht der erste, der
Priesterschrift zugehörende Schöpfungsbericht (Gen 1). Der Verfasser hat mit einem
unverkennbar systematisierenden Interesse bereits die Arten der Lebewesen im Blick, zu
denen für ihn die Pflanzen nicht zählen, die keinen Lebensatem haben und augenschein-
lich nicht beweglich sind: Seetiere und Fische, Flugtiere, Vieh, Kriechtiere und Tiere des
Feldes. Gott erschafft - ein Wort für die großen, staunenswerten Taten Gottes, die nur
er allein vollbringen kann - oder macht sie alle. Es spricht nicht dagegen und bedeutet
keine Herabsetzung der Tiere, wenn auch die alte Überlieferung, daß Tiere gleichsam
aus dem Mutterschoß des Wassers und der Erde hervorgehen auf Gottes Geheiß,
festgehalten wird.
Eine klare Unterscheidung, schärfer und weitreichender als beim Jahwisten, wird
zwischen Mensch und Tier getroffen. Der Mensch wird bekanntlich eigens, nach einem
feierlichen Selbstentschluß Gottes geschaffen als sein Abbild, ihm ähnlich. Ihm wird
gesagt: "Herrscht über die Fische des Meeres, über die Vögel des Himmels und über alle
Tiere, die sich auf dem Land regen" (V. 28). Damit ist eine Unterordnung ausgesprochen
und ein Verfügenkönnen gestattet, das sogar Gewaltanwendung (rädäh "niederhalten")
einschließt. Aber es wird im Kontext deutlich, daß das Herrschen vor allem eine
Verantwortung beinhaltet: Der Mensch ist als Abbild zum Stellvertreter Gottes
bestimmt. Er ist für die Erde und die Lebewesen, die Gott geschaffen hat und deren
Existenz er will, verantwortlich. Ps 8 gibt dem Antwort, und jeder, der diesen Hymnus
betet, erklärt sich mit dieser schöpfungsmäßigen Bestimmung einverstanden: "Du hast
ihn (den Menschen) als Herrscher eingesetzt über das Werk deiner Hände, hast ihm alles
zu Füßen gelegt: all die Schafe, Ziegen und Rinder und auch die wilden Tiere, die Vögel
des Himmels und die Fische im Meer, alles, was auf den Pfaden der Meere dahinzieht"
(V. 7 ff.).
Es braucht nicht betont zu werden, daß der Verfasser von Gen 1 mit dem Ausdruck
"lebendige Wesen" (näfäs hajjäh) an der Grundgegebenheit des Lebendigseins, die
Menschen und Tiere verbindet, festhält. Er fügt noch ein wesentliches Element, das die
Gemeinsamkeit unterstreicht, hinzu. Beide werden unter den gleichen Segen Gottes
gestellt: "Seid fruchtbar, und vermehrt euch, und bevölkert das Wasser im Meer bzw. die
Erde" (V. 22. 28). Wenn nicht auch über die Landtiere ein Segen Gottes ausgesprochen
ist, rührt dies wohl daher, daß der Autor nur dreimal von Segen sprechen wollte: für den
Sabbat, für den Menschen, für die Tiere, deren Vermehrung im Wasser er wohl als
besonders wunderbar ansah. "Das Fruchtbarmachen und das Vielmachen zielt aufFülle;
Fülle gehört sehr häufig und auf vielerlei Weise zum Segen; Fülle, Reichtum, Überfluß
zeigen Segen an und sind Auswirkungen des Segens ... die Erfahrung, daß Vielheit und
Fülle bedrohlich werden können, ist hier noch nicht gemacht worden 13." Auch die Tiere
stehen unter dem Segen Gottes, und zwar direkt und unabhängig vom Menschen. Diese
schöpfungsmäßige Tatsache sollte gerade heute wieder bedacht werden. Siewird in der
Bibel festgehalten, wenn von der Sorge Gottes auch für die Tiere die Rede ist: "Er gibt
dem Vieh seine Nahrung, gibt den jungen Raben, wonach sie schreien" (Ps 147,9).
Ps 104 nimmt diese Sorge Gottes für alle Tiere ausführlich ins Loblied hinein.
13 WESTERMANN, a.a.O. 195.
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Aber sie wird auch im ersten Schöpfungsbericht klar ausgesagt: Die Menschen
erhalten alle Pflanzen, die Samen tragen und alle Bäume mit samenhaItigen Früchten, die
Tiere alle grünen Pflanzen zur Nahrung zugewiesen (V. 29 f.). Vom Töten der Tiere ist
in der heilvollen Urzeit noch keine Rede. Erst nach dem Einbruch des Bösen, nach der
großen Sintflut, in der Gott die Verderbtheit tilgte, aber Menschheit und Tiere rettet, im
Noachbund wird die Erlaubnis gegeben: "Alles Lebendige, das sich regt, soll euch zur
Nahrung dienen" (Gen 9,3). Es ist sicher nicht die Ahnung von einer rein pflanzlichen
Ernährung der Menschen in uralter Zeit, sondern das theologische Postulat, daß Töten,
und sei es das Schlachten der Tiere, um die notwendige Nahrung zu gewinnen, das Ende
eines Lebendigen, dessen Leben von Gott gegeben ist, verursacht, in der ursprünglichen,
vom Bösen noch freien Schöpfung nicht gewesen sein kann. Der Verfasser kennt die
Tatsache des Tiereschlachtens und kann es eigentlich nur als Konzession Gottes
verstehen, der allein über Leben verfügen kann.
4. Zum Verhalten des Menschen Tieren gegenüber in biblischer Sicht.
a) Tier und Opfer.
Für den priesterlichen Theologen des Alten Testaments, von dem soeben die Rede
war, ist das Töten der Tiere vor allem im Zusammenhang des Kultes wichtig: Bestimmte
Tiere können kraft göttlicher Anordnung in der Hingabe an Gott an die Stelle des
Menschen treten. Sie müssen für ihn eintreten und treten mit ihrem Leben für den
Menschen ein. Das Gemeinsame, das Lebendigsein ist die Basis, auf der diese
Stellvertretung stattfindet. Opfer aus pflanzlicher Materie haben einen ganz anderen
Stellenwert; sie sind Gabe an die Gottheit, mehr nicht. Der Sitz des Lebens ist nach
alttestamentlicher Auffassung im Blut. So tritt Leben für Leben ein, wenn das Tierblut
an den Fuß des Altars geschüttet und so Gott hingegeben wird: "Die Lebenskraft (näfäs,
Seele) des Fleisches sitzt nämlich im Blut. Dieses Blut habe ich euch gegeben, damit ihr
auf dem Altar für euer Leben die Sühne vollzieht; denn das Blut ist es, das für ein Leben
sühnt" (Lev 17, 11). Deswegen darf das Tierblut vom Menschen nach alttestamentlicher
Auffassung nicht genossen werden (Gen 9,4). Es ist Gott vorbehalten. Erst die
~eutestamentliche Sicht von dem einen wirksamen Sühnopfer Jesu Christi hat hier eine
Anderung gebracht. Dennoch bleibt die Achrung vor dem Leben des Tieres eine in der
Schöpfungsordnung angelegte Verpflichtung. Wenn das Dtn (12, 13 ff.) die Schlach-
tung außerhalb des Heiligtums, also auch getrennt vom Opfer erlaubt, weist es darauf
hin: Auch dann darf man das BIut des Tieres nicht genießen. Auch hier wird noch einmal
darauf aufmerksam gemacht, daß Jahwe der Herr über das Leben ist. Wenn ein Tier
getötet wird, dann nur mit seiner Erlaubnis zur Nahrung für den Menschen.
b) Gefahr von seiten der Tiere.
Die Bibel weiß, daß die Tiere dem Menschen gefährlich werden können, und sie
überspielt diese Tatsache nicht. Es sind die wilden Tiere, unter ihnen die Raubtiere und
die Schlangen, die Menschenleben bedrohen. Sie werden zum Werkzeug in der Hand
Gottes, mit dem er sein Volk für den Abfall von ihm, dem Herrn und Schöpfer, strafen
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kann. Pest, Hunger und wilde Tiere gehören in der prophetischen Verkündigung-s zu
den vier schweren Plagen, die der Herr verhängen wird. Oder die Tiere des Feldes
werden herbeigerufen, damit sie sich an den Leichen derer, die im Krieg umgekommen
sind, sättigent+, so daß die Getöteten kein Grab erhalten, eine Strafe noch nach dem
Tod. Es ist ein Zeichen göttlicher Heilszuwendung, wenn Jahwe die Raubtiere aus dem
Land verschwinden läßt (Lev 26,6; Ez 34,25). In der kommenden HeilszeitwirdJahwe
für Israel "einen Bund mit den Tieren des Feldes und den Vögeln des Himmels und mit
allem, was auf dem Erdboden kriecht" schließen (Hos 2,20). Das besagt, daß er den
Tieren zugunsten seines Volkes die Verpflichtung auferlegt, nicht mehr zu schaden.
Selbst die Schlange, die der Erzähler in Gen 3, weil sie in kananäischen Kulten Lebens-
und Fruchtbarkeitssymbol und Gottheit war, abwertend zu einem Bild des Bösen
machte, wird bei der Wiederkehr des Paradieses mit seinem allgemeinen Tierfrieden
nicht mehr schaden (Jes 11, 6 ff.).
c) Mensch und Tier in der Heilszeit.
Die Tiere sind in das Heilshandeln Gottes bei der endzeitliehen Erneuerung der
Schöpfung ausdrücklich einbezogen, wie sie mitbedacht waren, als die Schöpfung nach
der Sintflut erneuert wurde. Damals "sprach Gott zu Noach und seinen Söhnen, die bei
ihm waren: Hiermit schließe ich meinen Bund mit euch und mit euren Nachkommen und
mit allen Lebewesen bei euch, mit den Vögeln, dem Vieh und allen Tieren des Feldes, mit
allen Tieren der Erde, die mit euch aus der Arche gekommen sind" (Gen 9, 8 ff.). Gott
verpflichtet sich hier feierlich, Menschen und Tiere nicht wieder zu verderben, wie es in
der Sintflut geschehen ist. Die ursprüngliche Lebensgemeinschaft ist wieder das Ziel.
Dennoch kehrt sie vor der Endzeit nicht wieder. Furcht und Schrecken liegt auf den
Tieren (Gen 9, 2), und die Menschen fürchten sich ebenso vor den Gefahren, die von den
Raubtieren ausgehen. Nur eine Ausnahme gibt es allem Anschein nach. Mk 1,12 f.
berichtet: "Danach trieb der Geist Jesus in die Wüste. Dort blieb Jesus vierzig Tage lang
und wurde vom Satan in Versuchung geführt. Er lebte bei den wilden Tieren, und die
Engel dienten ihm." Mk will Jesus hier als den neuen Adam darstellen. Jesus lebt in
Gemeinschaft mit den wilden Tieren, wie es einst Adam im Paradies getan hat. "Seit dem
Sündenfall fallen die Tiere den Menschen, der nicht mehr Gottes Bild spiegelt, reißend
an ( ... ), der Mensch ist ,der Furcht der wilden Tiere untertan'. In der eschatologischen
Heilszeit soll der paradiesische Zustand, die Gemeinschaft mit den Tieren, wiederher-
gestellt werden I 6 ." "Der Versucher ist nicht bloß um des Menschen willen abgeschlagen,
er ist besiegt worden, um den Frieden in Gottes gesamter Schöpfung wiederherzustellen,
so daß es keine Feindschaft zwischen Mensch und Tier, Mensch und Engel mehr gibt 17."
Wenn nach Röm 8,21 "die Schöpfung von der Sklaverei und Verlorenheit befreit
werden soll zur Freiheit und Herrlichkeit der Kinder Gottes", sind wohl auch die Tiere
mit eingeschlossen, so dunkel der Text auch in seinen Aussagen istl8•
" Ez 14, 14.15.21; 34, 5; Lev 26, 22.
IS Jer 12,9; Ez 29, 5; 32,4; 33, 27; 39, 17.
16 R. PESCH, Das Markusevangelium (HThK II/l), Freiburg 1976, 95 f.
17 E. FASCHER,Jesus und die Tiere: ThLZ 90 (1965) 561- 570,567.
t8 Vgl. auch FASCHER,a.a.O.
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d) Das Tier in Vergleich und Symbol.
Dem Bereich des Lebendigen zugehörig - Menschen und Tiere werden verschie-
dentlich auch unter dem Ausdruck "alles Fleisch" zusammengefalit!" - , ist das Tier dem
Menschen keineswegs in jeder Hinsicht unterlegen. Es ist bekannt und war auch der
alten Zeit nicht verborgen, daß bestimmte Tierarten in verschiedenen körperlichen
Fähigkeiten (Kraft, Ausdauer, Schnelligkeit, Sehschärfe usw.) jeweils weit überlegen
sind. So werden Eigenschaften oder Verhalten bestimmter Tiere herangezogen, wenn
ein Handeln oder eine Verfahrensweise besonders eindrücklich vor Augen gestellt
werden sollen.
In seiner sicheren und für die Feinde unwiderstehlichen Führung wird Jahwe mit
einem Wild stier verglichen (Num 24,8), der alles niederstößt und zermalmt, was sich
ihm in den Weg stellt. Israels Gott kann auch in seinem Zorn gegenüber seinem Volk
gefährlich werden wie ein wildes Tier: "Ich wurde für sie zu einem Löwen>", wie ein
Panther lauere ich am Weg. Ich falle sie an wie eine Bärin, der man die Jungen geraubt
hat" (Hos 13, 7 f.). Mit Tieren werden wegen ihrer besonderen Eigenschaften auch die
Stämme Israels teilweise im Jakob- und im Mosesegen verglichen. Efraim bzw. Josef ist
wie ein Wild stier , der die Völker niederstößt (Dtn 33, 17, ein uraltes Bild, das schon auf
den Pharao angewendet wurde-"). Dan und Gad sind wie Löwen, die aus dem Dickicht
hervorbrechen und rauben (33,20 ff.). Auch Juda wird mit einem Löwen verglichen
(Gen 49, 9), der "als das mächtigste, stärkste und kühnste Raubtier-!" gilt. Tadelnd
wird über Issachar gesagt (49, 14 f.), daß er sich wie ein knochiger, starker Esel zur
Fronarbeit hergab und den Kanaanäern dienstbar wurde. Dan kann wegen der geringen
Zahl seiner Kämpfer nur wie eine kleine, aber listige Schlange (49, 17), seine Feinde aus
dem Hinterhalt angreifen. Naftali ist einer flüchtigen Hirschkuh zu vergleichen (49, 21)
wegen der "Beweglichkeit und/ oder Freiheitsliebe" dieses Stammes, "der in der Freiheit
der Berge Nachwuchs bekommt"!". "Benjamin ist ein reißender Wolf" (49,27). "Mit
dem Vergleich wird Benjamins Kriegstüchtigkeit und/ oder Raublust gelobt-"." Solche
Stammessprüche, die wohl alt sind, bilden vermutlich die Vorstufe zu den Wappentie-
ren, die als Symbole für Königreiche und Staaten gewählt wurden. Auch in die
apokalyptischen Visionen Daniels spielt diese Symbolik herein: Das (medisch-) persische
Reich wird mit einem Widder, das Reich Alexanders und der Diadochen mit einem
Ziegenbock vorgestellt (Dan 8, 3.5). Die vier feindlichen Weltreiche sind ebenfalls unter
Tiersymbolen verborgen (Dan 7, 3 - 8). Ein Löwe bedeutet das babylonische, ein Bär
das medische, ein Panther das persische und der sagenhafte Leviatan das Reich in der
danielischen Endzeit, das dann vom Gottesreich unter dem Symbol des Menschen
abgelöst wird.
19 Gen 6,17; 9,11.15 ff.; Num 18,15; Ps 136,25; Dan 4, 9; Sir 13,16; 17,4.
20 Vgl. auch Hos 5, 14; Jer 49, 19; Jes 31,4; Ps 50, 22; Num 24,9.
21 AOB 26: Palette des Narmer. W. PANGRITZ, Das Tier in der Bibel, München 1963, 10,
verweist auf die geheimnisvolle Bildersprache, mit der uns Gott in der ganzen Fülle des
Geschaffenen anredet.
22 WESTERMANN, Genesis (BK. AT 113), Neukirchen 1981, 260.
23 So die Interpretation von WESTERMANN, a.a.O. 269.
24 WESTERMANN, a.a.O. 275.
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Mit Tiervergleichen werden aber in weisheitlicher Rede auch vorbildhaft gute
Eigenschaften den Menschen nahegebracht. Der Fleiß der Ameise ist seit Spr 6, 6 - 8
sprichwörtlich. "Vier sind die Kleinsten auf Erden und sind doch die Allerklügsten" , die
Ameisen, Klippdachse, die Heuschrecken, Eidechsen (siehe Spr 30,24 - 28). Nicht nur
für die allgemeine Lebensführung, auch für das Verhalten Gott gegenüber läßt sich an
den Tieren Wesentliches ablesen. Jesaja spricht das bekannte Wort, das die Vorlage für
Ochs und Esel an der Weihnachtskrippe abgab: "Der Ochs kennt seinen Besitzer und der
Esel die Krippe seines Herrn. Israel aber hat keine Erkenntnis, mein Volk hat keine
Einsicht" (Jes 1, 3). Einen ähnlichen Vorwurf in Sinn einer dringenden Mahnung macht
Jer 8, 7: "Selbst der Storch am Himmel kennt seine Zeiten; Turteltaube, ScJrvalbe und
Drossel halten die Frist ihrer Rückkehr ein; mein Volk aber kennt nicht die
Rechtsordnung des Herrn."
e) Geheime Mächtigkeit der Tiere?
Man spürt bei solchen von der Weisheit geprägten Worten, wie sie eben zitiert
wurden, noch ein Staunen darüber, wie sicher Tiere das tun, was ihnen gemäß ist. Sind
sie, zumindest teilweise, von Gott direkt geleitet? Es gibt Texte im Alten Testament, die
von einer direkten Leitung durch Gott sprechen. So gehen z. B. die Kühe, die den Wagen
mit der Lade Jahwes ziehen, geradewegs zu dem Zielort im unbekannten feindlichen
Land, obwohl ihre Kälber zu Hause behalten werden (1 Sam 6). Der Löwe, der nach
Jahwes Willen den ungehorsamen Propheten erschlagen muß, bleibt am Tatort stehen,
ohne den Leichnam und den ReiteseI zu zerreißen (1 Kön 13). Mit Bileams redender
Eselin (Num 22,28 ff.) und der sprechenden Paradies schlange (Gen 3) sind Märchen-
motive aufgenommen. Der Eselin öffnet der Herr den Mund, die Schlange läßt er
augenscheinlich gewähren. Hier bleibt vieles offen. Jahwe hat als Schöpfer und Herr der
Tiere die Möglichkeit und die Macht, ihnen besondere Fähigkeiten zu verleihen und sie
nach seinem Plan und Willen einzusetzen.
f) Tiere nicht verzwecken!
In seiner Antwort und Belehrung (Ijob 38 ff.) erteilt Jahwe dem fehlorientierten Ijob
eine Lektion über die absolute, niemand gegenüber zu verantwortende göttliche Macht
und Freiheit. Jahwe kann Tiere erschaffen, die der Mensch nicht für sich nutzen, die er
nicht verzwecken kann. Da sind, von Nilpferd und Krokodil (40,15 - 41,26) ganz zu
schweigen, z. B. das wilde Maultier und der Wildesel, die sich nicht wie ihre zahmen
Artgenossen dem Dienst des Menschen fügen (39, 5 - 8). Oder Ijob sieht sich vor die
Frage gestellt: "Wird dir der Wildstier dienen wollen, bleibt er an deiner Krippe zur
Nacht? Traust du ihm, weil er so stark ist? Überläßt du ihm deine Arbeit? Glaubst du
ihm, daß er wiederkommt und deine Saat auf die Tenne bringt?" (39, 9 - 12). Darüber
hinaus gibt es viele Tiere, die einfach da sind, weil der Schöpfer sie wollte. Ihre Existenz
hängt nicht davon ab, ob der Mensch sie als nützlich oder schädlich betrachtet. Er hat sie
nicht geschaffen, ist also nicht ihr Herr und hat kein Recht, über ihr Sein oder Nichtsein
zu entscheiden. Der biblische Mensch hatte nicht die Möglichkeit, ganze Tierarten auf
der Erde auszurotten: Sein Glaube sagte ihm, daß ihre Existenz vom Willen Gottes
abhing. Er selber sah sich für alles Lebendige in Pflicht genommen, wie es im
Schöpfungsbericht der Priesterschrift recht klar zum Ausdruck kommt.
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g) Sorge für die Tiere.
Für die wild, d. h. frei lebenden Tiere sorgt Jahwe selbst-", wie er auch für die
Menschen sorgt. Der Psalm sagt es dankbar im Gebet kurz und präzise aus: "Herr, du
hilfst Menschen und Tieren" (36, 7). Er gibt ihnen Lebensraum und Lebensmöglichkeit,
stellt ihnen Nahrung bereit und sorgt für ihre Bedürfnisse. Der Mensch war damals
kaum in der Lage, für die frei lebenden Tiere zu sorgen; aber für seine Haustiere konnte
und mußte er es tun. Grundsätzlich muß gelten: "Der Gerechte kennt das Verlangen
(näfäs) seines Viehs" (Spr 12, 10). Er weiß, was sein Vieh nötig hat. Sowird er das Gebot
beachten: "Du sollst dem Ochsen zum Dreschen keinen Maulkorb anlegen" (Dtn 25,4).
Er wird nicht Ochs und Esel zusammen vor den Pflug spannen (Dtn 22, 10). Für die
Erhaltung der Arten läßt sich auf Dtn 22, 6 f. verweisen, eine Rechtsvorschrifr, nach der
man aus einem Vogelnest nicht die Eier oder die Jungen gleichzeitig mit der Vogelmutter
nehmen darf26•
Zu einem Tier kann ein Mensch ein freundschaftliches oder fürsorglich liebenswür-
diges Verhältnis gewinnen. Mit dem jungen Tobias geht sein Hund auf die weite Reise
und kehrt glücklich mit ihm zurück (Tob 5,17; 11,4). Der Prophet Natan weiß in der
Parabel von einem Armen zu erzählen, der nichts besaß "außer einem einzigen kleinen
Lamm, das er gekauft hatte. Er zog es auf, und es wurde bei ihm zusammen mit seinen
Kindern groß. Es aß von seinem Stück Brot, und es trank aus seinem Becher, in seinem
Schoß lag es und war für ihn wie eine Tochter" (2 Sam 12, 3). Gewiß ist das Gleichnis auf
seine Sinnspitze und auf seine Anwendung hin geschärft. Aber wo solche Aussagen
gemacht werden können und ankommen, müssen Tiere wie Partner verstanden
werden.
Dies ist bei Hirt und Herde der Fall. Die Kleinviehherde ist nicht nur weithin und
großenteils Lebensgrundlage für die Menschen alttestamentlicher Zeit. Ihre Betreuung
verlangt den Einsatz des Hirten, der vorangeht und führt, schützt; er verteidigt vor
Raubtieren, sucht Weideplätze und kämpft um Brunnen. Wie eine Dienstanweisung für
Hirten klingt Ez 34, 16: "Die verloren gegangenen Tiere will ich suchen, die vertriebenen
zurückbringen, die verletzten verbinden, die schwachen kräftigen, die fetten und starken
behüten." Jahwe selbst scheut sich nicht, sich mit einem Hirten zu vergleichen, der all
dies für seine Herde tut-", für sein Volk, das er sich erwählt hat. Jesus geht weit darüber
hinaus: Er, der gute Hirt, gibt sein Leben für seine Schafe (joh 10,11.15). "Nur ein
Bild", könnte man sagen. Es spiegelt aber auf eine unüberbietbare Weise wider, daß der
Psalm recht hat, wenn er sagt: Herr, du hilfst Menschen und Tieren.
25 Vgl. besonders Ps 104; ljob 39-41, auch Jona 4,11; Ps 50,10; 136,25; 147,9;
Mt 6, 26.
26 Vom Ertrag des Sabbatjahres sollen die Armen essen, den Rest die Tiere des Feldes verzehren.
Am Sabbat sollen auch Rind und Esel und das ganze Vieh ruhen dürfen (Ex 23,11; 20, 9 f.; Dtn
5,12-14).
21 Ez 34; vgl. Ps 95,7; 100,3; auch Joh 10,1-16,
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THOMAS SÖDING
Die Nachfolgeforderung Jesu im Markusevangelium
Als die Gemeinsame Synode der Bistümer in der Bundesrepublik Deutschland vor
zehn Jahren, am 22.11. 1975, das Dokument "Unsere Hoffnung" als "ein Bekenntnis
zum Glauben in dieser Zeit" verabschiedete, stellte sie einen Hauptabschnitt unter die
Überschrift "Wege in die Nachfolge". Seitdem ist der Begriff Nachfolge zum vielleicht
wichtigsten Stichwort in der Diskussion um Anspruch, Aufgaben und Chancen
christlichen Lebens geworden. Aber gerade dadurch ist er bei allem Ernst des Suchens
nach einer glaubwürdigen christlichen Praxis in die Gefahr geraten, über der Fülle in den
Blick genommener aktueller Themen und Probleme zu einem Schlagwort zu werden,
unter dem sehr viele und allzu häufig gegensätzliche Meinungen und Absichten sich
verbergen können.
Um so wichtiger scheint es (gerade auch im Interesse einer verantworteten heutigen
Nachfolge-Praxis), sich durch den Rückgang auf das Neue Testament der genauen
Wortbedeutung zu vergewissern - zumal ein solcher Rückgang dafür aufmerksam
machen kann, daß bereits die neutestamentlichen Evangelien (sie allein sind am Begriff
"nachfolgen" theologisch interessiert, wenn man eine Stelle wie Apk 14,4 für den
Augenblick übergehen darf) zu einem guten Teil als Zeugnisse des Versuchs gelesen
werden dürfen, den Nachfolgeruf Jesu von Nazaret für ihre Zeit neu zur Geltung zu
bringen.
Von besonderem Interesse ist in dieser Hinsicht das Markusevangelium. Denn zum
einen findet sich hier eine Reihe sehr alter Traditionen über die Jesus-Nachfolge, die tief
in der synoptischen Überlieferung wurzeln; und zum anderen ist das Markusevangelium
der erste Versuch, die vielfältigen Traditionen vom vollmächtigen Wirken, Lehren und
Fordern Jesu explizit mit der Verkündigung seines Heilstodes und seiner Auferstehung in
Beziehung zu setzen". Dadurch wird auch Jesu Nachfolgeforderung in ein neues
theologisches Bezugsfeld gestellt.
Diese Überlegung führt auf die Fragestellung dieser Studie hin: Gelingt es dem
Evangelisten Markus, im Rahmen seines Evangeliums die Nachfolgeforderung Jesu so
zur Geltung zu bringen, daß die Intention Jesu von Nazaret - im Licht des
Auferstehungsglaubens - durchgehalten und im Blick auf die spezifische Situation der
Adressaten authentisch neu interpretiert wird? Oder führt die Einbindung der
Nachfolgeforderungen in die theologische Gesamtkonzeption des ältesten Evangeliums
zu einer Umdeutung, einer Abschwächung und Aushöhlung der Intention Jesu von
I Vgl. E. SCHWEIZER, Die theologische Leistung des Markus: EvTh 24 (1964)
337-355.
292
Nazarerj- Für die Beurteilung der theologischen und pragmatischen Konzeption des
Evangelisten Markus dürfte die Beantwortung dieser Frage von entscheidender
Bedeutung sein.
I. Der Nachfolgeruf Jesu von Nazaret im Spiegel vormarkinischer Traditionen
Unter den vielen Nachfolgetexten des MarkusevangeIiums bieten die Berufungser-
zählungen 1, 16 - 20 und 2,14, das Apophthegma 10, 17 - 22, das Nachfolge-Logion
Mk 10,29 f, und die Aussendungsrede Mk 6, 6b -13 am ehesten die Chance, zum
Nachfolgeverständnis des vorösterlichen Jesus zurückzufragen. Zwar sind alle diese
Texte, wiewohl durchweg sehr alt, nicht direkte Zeugnisse der "ipsissima vox" Jesu.
Aber die neueren methodologischen Erörterungen der Rückfrage nach jesus! haben
klargelegt, daß es ohnehin problematisch wäre, sich auf die Suche nach ureigenen
Worten und Taten Jesu zu fixieren; und daß die genannten Texte, zumal wenn sie mit
Nachfolgeworten der Redenquelle verglichen werden", die "ipsissima intentio"! des
Nachfolgerufs Jesu in Grundzügen erkennen lassen, wird von der Forschung" mit Recht
nicht in Zweifel gezogen. Ein Blick auf die Traditionen des Markusevangeliums kann
deshalb durchaus die wichtigsten Elemente des jesuanischen Nachfolgeverständnisses
hervortreten lassen. In einigen knappen Thesen sei zusammengefaßt, was sich als
Konsens der exegetischen Diskussion abzeichnet.
2 Damit ist aspektweise die Frage nach der Kontinuität zwischen der Intention Jesu von Nazaret
und der grundlegenden Auferweckungserfahrung auf der einen Seite und den verschiedenen
christologisch-soteriologischen Konzeptionen neutestamentlicher Autoren auf der anderen Seite
angesprochen; vgl. dazu W. THÜSING, Die neutestamentlichen Theologien und Jesus Christus.
Bd. I: Kriterien aufgrund der Rückfrage nach Jesus und des Glaubens an seine Auferweckung,
Düsseldorf 1981.
1 Vgl. insbesondere F. HAHN, Methodologische Überlegungen zur Rückfrage nach Jesus, in:
K. KERTELGE(Hg.), Rückfrage nach jesus (QD 63), Freiburg 1974, 11 -77.
• Vgl. vor allem Mt 8,19-22 par Lk 9,57-62; Mt 10,37 f. par Lk 14,26 f. sowie die
Aussendungsrede aus Q (Lk 10, 1 -12 par Mt); ferner aus dem MkEv noch den Einsetzungsbericht
3,13 -19.
S W. THÜSING, Zugangswege zu einer transzendental-dialogischen Christologie, in:
K. RAHNER - W. THÜSING, Christologie - systematisch und exegetisch (QD 55), Freiburg
1972,79-315,182 f.
. • Grundlegend ist M. HENGEL, Nachfolge und Charisma. Eine exegetisch-religionsgeschieht-
l.~cheStudie zu Mt 8, 21 f. und Jesu Ruf in die Nachfolge (BZNW 34), Berlin 1968. Einen guten
Uberblick bieten: H. MERKLEIN,Der Jüngerkreis jesu, in: K. MÜLLER(Hg.), Die AktionJesu und
die Re-Aktion der Kirche. Jesus von Nazareth und die Anfänge der Kirche, Würzburg 1972,
65 -100; F. HAHN, Die Nachfolge Jesu in vorösterlicher Zeit, in: Die Anfänge der Kirche in
vorösterlicher Zeit (EvFo 8), Göttingen 1967,7 - 36. Vgl. darüber hinaus A. SCHULZ,Nachfolgen
~.~dNachahmen (.StANT 6), München 1962; H. SCHÜRMANN,Der jüngerkreis Jesu als Zeichen
urlsrael (1963), In: ders., Ursprung und Gestalt, Düsseldorf 1970,45 - 60; R. PESCH,Berufung
und Sendung, Nachfolge und Mission. Eine Studie zu Mk 1, 16 - 20: ZkTh 91 (1969) 1 - 31;
~.ERNST, ~nfänge der Christologie (SBS57), Srutrgart 1972; G. THEISSEN,Studien zur Soziologie
K~sUrchnstentums (WUNT 19), Tübingen 1979; H.-W. KUHN, Nachfolge nach Ostern, in:
Irche. FS G. Bornkamm, Tübingen 1980, 105-132.
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1. Der NachfolgerufJesu gehört in den Kontext seiner Basileia- Verkündigung: er ist
Ausdruck und Konsequenz der prophetischen Verkündigung [esu, daß Gottes Herr-
schaftnahegekommen ist(Mk 1, 15). Ein Beleg dafür ist Mk 10, 17 - 22: Jesu Rufin die
Nachfolge (10,21) ist die endgültige Antwort auf die Frage des reichen Mannes, was er
tun müsse, um das ewige Leben zu gewinnen (10,17), d. h. in die vollendete Basileia
einzugehen (vgl. 9,47; 10,15.23.25). Jesu Verheißung in Mk 10,29 f.: "Es gibt
niemanden, der Haus, Brüder, Schwestern, Mutter, Vater, Kinder oder Äcker verläßt
(um meinetwillen) und nicht hundertfältig empfängt", setzt das Gegenwart und Zukunft
heilshaft bestimmende Basileia-Handeln Gottes notwendig voraus". Und die Aussen-
dung der Jünger, die in der Konsequenz des Nachfolgerufs liegt", will nach dem
(ursprünglicheren) Text der Redenquelle die Jünger dazu führen, in Wort und Tat (wie
Jesus) die Nähe der Gottesherrschaft anzusagen (Lk 10,9 par Mt 10,7)9.
2. Ziel der Basileia- Verkündigung [esu ist die Sammlung ganz Israels zur eschato-
logischen Heilsgemeinde-", In der Einsetzung des Zwölferkreises!' vollzieht Jesus eine
prophetische Zeichenhandlung, mit der er die Hoffnung Israels auf die eschatologische
Wiederherstellung des Gottesvolkes neu begründet und zugleich seinen Anspruch auf
das Volk der zwölf Stämme manifestiert'>. Daß es Jesus - im Gegensatz zu vielen
religiösen Bewegungen seiner Umwelt (aber in Übereinstimmung mit der Predigt des
Täufers) - um die Sammlung ganz Israels geht, deutet sich im Kontext des
7 Mk hat dies dadurch verdeutlicht, daß er das Logion über die redaktionelle Brücke des Verses
28 mit der Nachfolgeerzählung Mk 10, 17 - 22 und insbesondere dem darauf bezogenen
]üngergespräch 10,23 - 27 verbunden hat.
S In der Komposition der Redenquelle haben die Nachfolgelogien Lk 9, 57 - 62 par Mt
8, 19 - 22 unmittelbar vor der Aussendungsrede gestanden; vgl. A. POLAG, Fragmenta Q.
Textheft zur LogienqueUe, Neukirchen- Vluyn 1979, 42 - 46.
9 Anders nach Mk 6, 6b -13 (der im Vergleich zu Q jüngeren Fassung). - Nicht zuletzt wegen
ihrer starken christologischen Färbung kann nach Mk in der Zeit vor Ostern nur der Gottessohn
]esus selbst die Basileia verkünden (1,9 -15), während in der Zeit nach Ostern die jünger das von
]esus verkündete Evangelium Gottes (1, 14 f.) allen Völkern verkünden können und verkünden
müssen (13, 10).
10 Vgl. ]. ]EREMJAS, Neutestamentliche Theologie. Erster Teil: Die Verkündigung ]esu,
Gütersloh 21973,164 -174;H. GEIST,]esusvorIsrael - der Ruf zur Sammlung, in: K. MÜLLER,
Die Aktion Jesu (s. oben Anm. 6) 31- 64. Beide Arbeiten gehen freilich von einer sehr
optimistischen Einschätzung der Authentizität neutestamentlicher ]esus-Logien aus.
Daß jedoch ]esu Wirken im Kontext dieser Sammlung des eschatologischen Gottesvolks wenn
nicht programmatisch, so doch faktisch auch Heiden gegolten hat, muß schon angesichts der
Bevölkerungsstruktur Galiläas als wahrscheinlich gelten, findet auch einige Anhaltspunkte in der
synoptischen Überlieferung (vgl. u. a. Mk 7,24 - 30, Lk 7,1 -10 par Mt) und muß deshalb
durchweg im Blick bleiben, wenn von der Sammlung ganz Israels als dem Ziel der Sendung ]esu
gesprochen wird; vgJ. H. FRANKEMÖLLE,Jesus von Nazareth. Anspruch und Deutungen (Projekte
zur theologischen Erwachsenenbildung 4), Mainz 1976, 68 -71.
11 Vgl, zur historischen Einschätzung das differenzierte Urteil von W. TRILLING. Zur
Entstehung des Zwölferkreises. Eine geschichtskritische Überlegung, in: Die Kirche des Anfangs.
FS H. Schürmann (EThSt 38), Leipzig 1977, 201-222.
12 Vgl. M. TRAUTMANN. Zeichenhafte Handlungen Jesu (FzB 37), Würzburg 1980,
167 - 233. - Vgl. noch Mt 19,28 par Lk 22,30.
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Nachfolgerufs dort an, wo Jesus (nach den Berichten des Markusevangeliums) einfache
Fischer (1, 16 - 20) nicht anders als den reichen Mann (10, 17 - 22) und sogar den
Zöllner Levi (2, 14) in die Nachfolge ruft.
3. Im Zuge seiner Sendung fordert jesus von allen Hörern seiner Basileia-Botscbaft
Umkehr und Glaube (Mk 1, 15), Übernahme seiner ethischen Weisungen und
Solidarisierung mit ihm als dem Boten der Gottesherrschaft (Lk 12, 8 f. par Mt
10, 32 f.); der Ruf in die Nachfolge trifft hingegen nur einzelne! 3: Jesus ruft Levi im
Vorübergehen von seinem Zolltisch fort (2, 14); die beiden Brüderpaare - nicht aber
etwa Zebedäus oder die Tagelöhner - spricht Jesus gleichfalls im Vorübergehen bei
ihrer Arbeit an (1, 16 - 20). Jesus kann sogar den Wunsch, ein Jünger zu werden,
zurückweisen. Davon bewahrt Mk 5,18 f. eine Erinnerung, wenn Jesus die Bitte des
geheilten Geraseners, "mit ihm zu sein" (vgJ. Mk 3, 14), nicht erfüllt (und ihm
stattdessen aufträgt, den Seinen von der Heilung zu berichten).
4. Am Beginn der Nachfolge steht die Berufung durch jesus. Anders als bei den
Rabbinen (aber in manchen Zügen apokalyptisch-zelotischen Bewegungen vergleich-
bar) wählt nicht der Schüler seinen Lehrer, sondern erwählt umgekehrt der Meister die
jünger.!" Die Initiative geht allein von Jesus aus: Am Anfang stehen sein erwählender
Blick (Mk 1,16.19; 2,14; vgl. 10,21) und sein forderndes Wort (1,17.20; 2,14;
10,21), das die Angerufenen völlig überraschend trifft, das keine Vorbereitung oder
Eignungsprüfung zuläßtl5 und das sie gleichwohl ganz und gar beansprucht.
5. Nicht zuletzt an diesen Berufungsszenen läßt sich ablesen: Der Nachfolgeruf jesu
ist Ausdruck seiner singulären Vollmacht, die auf seiner Sendung durch Gott beruht, die
Basileia zu verkünden und das eschatologische Gottesvolk zu sammeln. Von daher weiß
jesus sich sogar zu der Forderung berechtigt, um der Nachfolge willen die Pflicht zur
Bestattung des gestorbenen Vaters zu verletzen (Lk 9,59 f. par Mt 8,21 f.), "ein
Herzstück der jüdischen Frömmigkeit"!", abgeleitet aus dem 4. Gebot, eingeschärft
als wichtigste Forderung überhaupt für den, "dem sein Toter vor Augen liegt"
(Ber 3, la).
6. Wie die Nachfolgeforderung jesu Ausdruck seiner einzigartigen Vollmacht ist,
ist die Nachfolge der jünger Gehorsam gegen jesus und sein Wort. Die Berufungser-
zählung Mk 1, 16 - 20 unterscheidet sich dadurch von ihrem alttestamentlichen
"Vorbild", der Berufung Elischas durch Elija (1 Kön 19, 19 - 21), daß das Verzöge-
rungsmotiv (1 Kön 19, 20) nicht aufgegriffen ist; dies unterstreicht zwar zum einen die
Intensität des Anspruchs Jesu (der also noch nicht einmal mit der Kategorie propheti-
scher Autorität angemessen beschrieben wäre), betont aber zum anderen die sofortige
tJ VgJ. A. POLAG,Die Christologie der Logienquelle (WMANT 45), Neukirchen-Vluyn 1977,
72 -78. 84 - 86; W. THÜSING, Theologien I (s. oben Anm. 2) 103 -106.
'4 Zum religionsgeschichtlichen Vergleich der Jesus-Nachfolge vgl. M. HENGEL, Nachfolge
(s. oben Anm. 6) 23-27.55-67.
t S Die Nachfolgelogien der Redenquelle sind kein Widerspruch, weil erst die jeweilige Aarwort
jesu den Anspruch der Nachfolge aufdeckt und formuliert.
16 Vgl. M. HENGEL. Nachfolge (s. oben Anm. 6) 9( -17).
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Bereitschaft der Angerufenen, Jesus - nur auf sein berufendes Wort hin - nachzufolgen
(1,18.20)17. Ein Kontrastbild zeichnet das einer Berufungserzählung angeglichene
Apophthegma Mk 10, 17 - 22: Daß der reiche Mann am Ende traurig fortgeht (10, 22),
weist - positiv gewendet - darauf hin, daß zur Nachfolge auch die Bereitschaft der von
Jesus Berufenen gehört, seinem Wort gehorsam zu folgen.
7. Wen Jesus von Nazaret in die Nachfolge ruft, der muß alles verlassen, was sein
bisheriges Leben ausgemacht hat. Daß die im Markusevangelium zuerst berufenen
Fischer ihre Netze (1,18) bzw, ihren Vater im Boot mit den Tagelöhnern (1,20)
verlassen, um Jesus nachzufolgen, ist im Berufungsbericht Mk 1, 16 - 20 auffällig
betont. Der reiche Mann scheitert am Anspruch der Jesus-Nachfolge, weil sie für ihn
Aufgabe allen Besitzes bedeutete (10, 21 f.). Krasser noch zeigt sich in den synoptischen
Nachfolgelogien, daß Jesus die Auflösung aller bisherigen Bindungen an Heimat,
Familie, Gesetz, Herkommen und Besitz fordern kann: Wer Vater und Mutter, Sohn
und Tochter nicht haßt (Lk 14,26 par Mt 10,37; vgl. Mk 10,29 f.), wer sich von seiner
Familie noch verabschieden will, wer die Hand an den Pflug legt und zurückschaut (Lk
9,61 f.), wer sein Kreuz nicht auf sich nimmt (Lk 14, 27 par Mt 10, 38)18, wer nicht
bereit ist, "die Toten ihre Toten begraben zu lassen" (Lk 9,59 f. par Mt 8,21 f.), kann
Jesu Jünger nicht sein. Die Aussendungsrede ist in der Überlieferung sowohl der
Redenquelle (Lk 10, 1-12 par Mt) als auch des Markusevangeliums (6, 6b -13) durch
eine Fülle von Verboten charakterisiert, die den Jüngern noch das auf den Weg
mitzunehmen verwehren, was als das absolute Ausrüstungsminimum galt und ange-
sichts der Reiseverhältnisse und Straßenzustände gelten mußtel9•
8. Der Sinn dieser radikalen Beanspruchung liegt freilich nicht darin, einen
asketischen Rigorismus einzuschärfen, sondern liegt in der Verbindung von Nachfolge
und Sendung. Jesus fordert von den Jüngern deshalb gehorsame Befolgung seines
Wortes, absolute Armut und die Auflösung aller bestehenden Bindungen, weil die
Jünger an seiner Sendung partizipieren und als seine Mitarbeiter wie er in Wort und Tat
die Nähe der Gottesherrschaft verkünden sollen (Lk 10, 9 par Mt 10, 7). Dazu aber
müssen sie zunächst hinter Jesus hergehen (Lk 14, 27 par Mt 10, 38; Mk 1, 20) und
auch dann, wenn sie ausgesendet werden, die Heimatlosigkeit des Wanderpredigerle-
bens [esu teilen, der um seiner Sendung und um der Solidarität mit den Armen willen
selbst "keinen Platz hat, wohin er seinen Kopf legen könnte" (Mt 8, 20 par Lk 9, 58)2°.
Der enge Zusammenhang von Nachfolgeruf und Sendung spiegelt sich im Menschen-
fischerwort der ersten Berufungserzählung (Mk 1,16 - 20)21; er ist das Thema der
17 Vgl. R. PESCH.Berufung (s, oben Anm. 6) 11 f. - Auch Mk2, 14 läßt keinen Raum für ein
Verzögerungsmotiv .
18 Die Authentizität dieses Logions ist nicht gesichert; es scheint mir aber durchaus die ureigene
Intention jesu zu treffen, der von den jüngern eine totale und rückhaltlose Bindung an seine Person
und an den Dienst der Basileia gefordert hat.
19 VgJ. P. HOFFMANN, Studien zur Theologie der Logienquelle (NTA 8), Münster 31982
(11972); 312-331.
20 Die Redenquelle stellt dieses Logion an den Anfang der Nachfolge- und Aussendungsworre
Lk 9, 57 - 10,24 par Mt.
2! Vgl. zu diesem Wort die Erläuterungen von M. HENGEL, Nachfolge (5. oben Anm. 6)
85 - 87; R. PESCH, Berufung (s. oben Anm. 6) 20 ff. (auch in der Kritik an Hengel).
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Aussendungsrede (Mk 6, 6b -13; Lk 10, 1-12 par Mt), die in mehrfacher Hinsicht als
Zielpunkt der Jüngerberufungen verstanden werden kann und die Einbindung der
Nachfolgeforderungen in die Basileia-Botschafr Jesu am eindringlichsten vor Augen
führt. Nachfolge setzt den Bruch mit dem bisherigen Leben voraus, weil sie um der
Sendung Jesu, um der Sammlung des eschatologischen Gottesvolkes willen in die
Lebens- und Schicksalsgemeinschaft mit dem einen prophetisch-charismatischen Basi-
leia-Boten jesus-? hineinführt, eine Gemeinschaft, die immer Lerngemeinschaft blieb,
aufgrund der Bevollmächtigung durch Jesus Wirkgemeinschaft werden konnte>' und
angesichts der vielfach erfahrenen Ablehnung des Boten und der Botschaft (Mt
10, 34 - 36 par Lk 12, 51 - 53) auch zur Leidensgemeinschaft mit dem werden mußte,
der die Jünger - aus seiner von Gott verliehenen singulären Vollmacht heraus - in den
Dienst an der Basileia gerufen hat. Daß Jesus zwischen der an alle Hörer seiner Botschaft
ergehenden Solidarisierungsforderung und dem einzelne in Anspruch nehmenden
Nachfolgeruf unterschieden hat, zielt also nicht darauf ab, einen abgeschlossenen Zirkel
der Erwählten zu schaffen oder eine Zwei-Stufen-Ethik zu proklamieren, sondern dient
einzig und allein dazu, den Auftrag zu erfüllen, den Gott seinem Boten Jesus gegeben hat:
ganz Israel zur eschatologischen Heilsgemeinde zu sammeln, weil die Gottesherrschaft
heilshaft nahegekommen ist und in Kürze vollendet sein wird.
II. Die Neuinterpretation des Nachfolgerufs Jesu durch den Evangelisten Markus
Die Verwurzelung einer ganzen Reihe von Nachfolge-Perikopen des Markusevan-
geliums in der frühen Jesus-Tradition zeigt, daß das Nachfolgeverständnis des
Evangelisten Markus als Interpretation der Forderung Jesu von Nazaret, wie sie ihm
durch seine Vorlagen überliefert worden ist, gedeutet werden darf. Deshalb machen die
knappen Thesen zum jesuanischen Nachfolgeruf auf ein Bündel von Fragen aufmerk-
sam, die bei der Untersuchung des markinischen Nachfolgeverständnisses= zu beant-
Worten sind.
1. Der Nachfolgeruf Jesu von Nazaret ist Ausdruck seiner singulären Exusia und damit
ein wichtiges Element der indirekten, keimhaften Christologie Jesu selbsr-'. Wie
22 VgJ. zu dieser Kennzeichnung Jesu M. HENGEL, aaO. 70-79; W. THÜSING,Theologien I
(s. oben Anm. 2) 71 -76.94 f.
23 Vgl. H. SCHÜRMANN,Jüngerkreis (5. oben Anm. 6) 47 - 51.52. Daß dieser Gedanke der
Gemeinschaft die absolute Einzigartigkeit von Sendung und Anspruch jesu nicht nivelliert, sondern
voraussetzt, braucht nicht eigens betont zu werden.
24 Zum mk Nachfolgeverständnis vgl. vor allem W. BRACHT,Jüngerschaft und Nachfolge. Zur
Gemeindesiruation im Markusevangelium, in: j. HAJNZ (Hg.), Kirche im Werden, Paderborn
1976, 143 -165; E. BEST, Following jesus. Discipleship in the Gospel of Mark UStNT. S 4),
Sheffield 1981; H. j. HELD, Der Christusweg und die Nachfolge der Gemeinde, in: Kirche. FS
G. Bornkamm, Tübingen 1980,79 - 93; C. BREYTENBACH,Nachfolge und Zukunftserwartung
nach Markus. Eine methoden kritische Studie (AThANT 71), Zürich 1984; H.-]. KLAUCK,Die
erzählerische Rolle der Jünger im Markusevangelium: NT 24 (1982) 1-26; sowie (zu Mk
10,17-31) W. EGGER, Nachfolge als Weg zum Leben (ÖBS 1), Klosrerneuburg 1979.
as Vgl, H. FRANKEMÖLLE,Jesus (s. oben Anm. 10),99 f.;W. THÜSING, Theologien I (so oben
Anm. 2) 87 - 96, bes. 94 ff.
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stellt sich dieses Wesensmoment der Jesus-Nachfolge in der nach österlichen
Perspektive des Evangelisten dar - vor dem Hintergrund seiner Christologie, die
nicht nur auf das vollmächtige Wirken, sondern auch auf den Tod und die
Auferstehung Jesu rekurriert?
2. Jesus ruft (um der Sammlung Israels willen) alle Hörer zur Solidarisierung mit seiner
Botschaft, aber nur einzelne in die Nachfolge: Wer sind nach markinischem
Verständnis die Adressaten der Nachfolgeforderungen Jesu?
3. Jesu Ruf in die Nachfolge ist Ausdruck und Konsequenz seiner Basileia-Verkündi-
gung. Reflektiert auch der Evangelist in seinem Nachfolgeverständnis diesen
theologischen Kontext? Welche Rolle spielt in diesem Zusammenhang die im
Evangelium stark betonte Christologie? Welche die Verkündigung des Leidens und
der Auferstehung Jesu?
4. Jesu Nachfolgeruf verlangt von den Jüngern uneingeschränkten Gehorsam, rück-
haltlose Bindung an ihn als den autorisierten Basileia-Boten und um dieser Bindung
willen die Auflösung aller bisherigen Bindungen. Wie sieht und deutet Markus den
Anspruch der Jesus-Nachfolge ?Welche Dimensionen gewinnt (oder verliert) er? Hält
Markus die Radikalität der Nachfolgeforderung Jesu durch?
5. Weil sie in den Kontext der Basileia-Verkündigung gehört, ist die Nachfolgeforde-
rung (wie das gesamte Wirken) Jesu von Nazaret theo-logisch ausgerichtet. Findet
sich diese Theozentrik im markinischen Nachfolgeverständnis wieder, obwohl der
Evangelist in seinem Werk der Christologie größte Aufmerksamkeit schenkt?
6. Jesus ruft die Jünger in die Nachfolge, um sie an seiner Sendung, der Sammlung ganz
Israels, partizipieren zu lassen: Worin liegt nach markinischem Verständnis das Ziel
des Nachfolgerufs Jesu?
Zur Beantwortung dieser Fragen sind alle Texte des Markusevangeliums heranzuziehen,
die dem Wort oder der Sache nach das Thema Nachfolge berühren-". Dazu gehören
nicht nur die Berufungserzählungen 1, 16-20 und 2, 14, das redaktionell erweiterte
Apophthegma 10, 17 - 31 und die Aussendungsrede 6, 6b -13 (diese Texte sind bereits
im vorigen Abschnitt besprochen worden und müssen hier im Licht der markinischen
Komposition und Redaktion ausgelegt werden). Auszuwerten sind auch einige weitere,
etwas jüngere, aber gleichfalls dem Evangelisten vorgegebene und von ihm interpretierte
Traditionen-", dabei ist zum einen an Jesu Ankündigung end zeitlicher Verfolgungen für
die Zeugen des Evangeliums zu denken (13, 9 -13), die sich in der eschatologischen
Mahnrede Mk 13 findet, und zum anderen an diejenigen Forderungen und Weisungen
Jesu, die Markusin einem eigenen Hauptteil seines Evangeliums (8,22/27 - 10,52) so
26 Das Wort findet sich neunzehnmal (also recht häufig) im MkEv: 1,18; 2,14.15; 3,7;
5,24(37); 6, 1; 8,34; 9, 38; 10,21.28.32.52; 11,9; 14, 13(51)54; 15,41. Viele Stellen tragen
jedoch nicht die volle theologische Bedeutung; vgl. Mk 14, 13.51; auch 3,7; 5,24.37; 9,38;
10,32 und 11,9, ferner 14,54 (wenngleich es bei diesen Stellen durchaus Differenzierungen
gibt).
27 Zu Gestalrungsrnitteln, Zielsetzung, Umfang und Eigenart der Integration und Interpretation
vorgegebenen Materials durch den Evangelisten vgl. TH. SÖDING,Glaube bei Markus. Glaube an
das Evangelium, Gebetsglaube und Wunderglaube im Kontext der markmischen Basileiarheologie
und Christologie (SBB 12), Stuttgarr 1985, 87 -124.
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zusammengestellt hat, daß sie programmatisch auf die drei großen Leidens- und
Auferstehungsankündigungen Mk 8, 31; 9, 31 und 10,32 - 34 folgen: die Forderung
der Kreuzesnachfolge in 8, 34 - 38, die (locker gefügte) Rede über die Jüngerschaft in
9,33 - 50 und die Forderung des Dienens in 10,35 -4528•
a) Die Forderung der Nachfolge durch den Gottessohn und Menschensohn Jesus
Am Anfang des zweiten Evangelien-Hauptteils (8,22/27 - 10,52) stehend, ist die
Forderung der Kreuzesnachfolge in Mk 8, 34 - 38 von grundlegender Bedeutung für das
markinische Nachfolgeverständnis - auch im Hinblick auf die Frage, wie der Evangelist
den in die Nachfolge rufenden Jesus theologisch-christologisch "charakterisiert". Der
Ruf zur Kreuzesnachfolge (8,34 - 38) ist von Markus mit dem (traditionellen)
Petrus-Bekenntnis 8,27 - 29 und der (zumindest von den Motiven her gleichfalls
traditionellen-") ersten Leidens- und Auferstehungsansage 8,31 verbunden worden.
Zumal sich dieses Redaktions- und Kompositionsverfahren ähnlich bei den übrigen
Nachfolgeforderungen des zweiten Evangelien-Hauptteils wiederfindet (9,31.33 - 50;
10,32 - 34.35 - 45), läßt dies die Schlußfolgerung zu, daß nach markinischem
Verständnis jesus als der Christus, als der leidende, auferstandene und zum Endgericht
wiederkommende Menschensohn (8,31.38; 9,31; 10,32-34.45) in die Nachfolge
ruft. Dies bestätigt sich indirekt durch Mk 2,14: Die Berufung des Levi findet sich im
Markusevangelium mit der Streitfrage verbunden, weshalb Jesus Tischgemeinschaft mit
Zöllnern und Sündern halte (2, 15 -17). Dieser Streitfall, der mit dazu beiträgt, den
tödlichen Konflikt zwischen Jesus und den jüdischen Hierarchen auszulösen (3, 6), weist
im Kontext der (dem Evangelisten bereits vorgegebenen) galiläischen Streitgesprächs-
reihe (2,1 - 3,5.6) auf die vorangegangene Perikope zurück, die Diskussion darüber,
ob Jesus als der Menschensohn Vollmacht habe, Sünden zu vergeben (2, 10). Der Ruf
des Zöllners Levi in die Nachfolge wird dadurch von zwei Seiten her beleuchtet: Er ist
einerseits Ausdruck der Exusia des Menschensohnes Jesus; und er ist andererseits
Illustration und Deutung des Wortes jesu, daß er nicht gekommen sein, Gerechte,
sondern Sünder zu rufen (2, 17).
Schließlich ein Blick auf die (von Markus unverändert übernommene) Berufungs-
erzählung 1, 16 - 20: Sie folgt unmittelbar auf die Eröffnungsperikope des Markus-
evangeliums (1,1-15), deren Zentrum die ErwählungJesu zum Gottessohn nach der
Johannes-Taufe bildet (1,9-11) und deren Spitze sich im Programmwort Jesu
Mk 1, 15 findet: "Erfüllt ist die Zeit, nahegekommen ist die Gottesherrschaft! Kehrt um
und glaubt an das Evangelium!"
. 28 Aus Platzgründen können diese Texte im folgenden nicht detailliert analysiert und
Interpretiert werden. Es ist (wiederum) nur möglich, das Ergebnis vorausgegangener Einzelunter-
Suchungen im Überblick darzubieten und allenfalls an der einen oder anderen Stelle eine
ausführliche Begründung anzudeuten.
29 Die literarkrirische Einzelanalyse ist hier nicht ausschlaggebend, da zweierlei als gesichert
gelten darf: daß Mk zumindest eine der drei Leidens- und Auferstehungsankündigungen
Vorgefunden hat und daß er es war, der die Voraussagen als Strukturprinzip des zweiten
Evangelien-Hauptteils gestaltet hat.
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Diese auf die Redaktions- und Kompositionsarbeit des Evangelisten bezogenen
Beobachtungen zeigen: Für Markus ist es der von Gott erwählte und geliebte
Gottessohn, ist es der von Gott zum Leiden und zur Auferstehung bestimmte und von
Gott in das eschatologische R.ichteramt eingesetzte Menschensohn, der in die Nachfolge
ruft. Der Evangelist hat die christologischen Implikationen des in seinem Vollmachts-
anspruch singulären Nachfolgerufs Jesu von Nazaret von einer Gesamtsicht des Wirkens
und Leidens Jesu her im Licht der Auferstehung deutlich expliziert.
Freilich gilt es, dieses Urteil noch zu differenzieren und zu präzisieren - und zwar
von der spezifisch markinischen Sicht der Auferstehung Jesu her. Die Auferstehungs-
botschaft des Markusevangeliums, vom Jüngling im leeren Grab den Frauen verkündet
(16, 1 - 8), besteht nicht zuletzt in der Erinnerung an das, was Jesus von Nazaret gesagt
hat: daß er, obwohl alle Jünger an ihm Anstoß nehmen werden (vgl. 14,50.66 -72),
ihnen nach seiner Auferweckung nach Galiläa "vorangehen" wird (14,27 f.; 16,7). Das
"Vorangehen" Jesu ist aber nach Mk 10,32 (einem redaktionellen Vers) das Gegenstück
zur "Nachfolge"30. Daraus folgt: Der Nachfolgeruf Jesu von Nazaret behält für Markus
auch nach Ostern volle Gültigkeit, weil ihn der Auferstandene selbst - noch gegen das
letzte und massivste Versagen der Jünger - neu begründet und in Kraft setzt. Insofern ist
der Nachfolgeruf im Verständnis des Evangelisten eine Forderung nicht nur des
irdischen, sondern auch des auferstandenen Jesus (weil der Irdische und der Auferstan-
dene identisch sind).31
b) Die Adressaten des Nachfolgerufs im Markusevangelium
Jesu Nachfolgeforderung ist im Markusevangelium an unterschiedliche Adressaten
gerichtet. Nach Mk 1,16-20 beruft Jesus Simon(-Petrus), Andreas, Jakobus und
Johannes zu seinen ersten Jüngern. Sie sind auch die Adressaten der eschatologischen
Mahnung Mk 13, 9 -13 (die freilich nach 13, 37 an alle Jünger gerichtet ist). Nach Mk
3, 13 -19 gehören sie zur Gruppe der Zwölf, die von Jesus ausgesendet (6, 6b -13) und
mehrfach zum Dienen gemahnt werden (9, 33-37; 10,35 -45). Der von Jesus in die
Nachfolge gerufene Levi (2, 14) zählt bei Markus jedoch nicht zu den Zwölfen-", In Mk
10, 17 - 31, jener Perikope, die von der (gescheiterten) Berufung des reichen Mannes
ihren Ausgang nimmt, wendet Jesus sich an die Jünger, als er das traurige Weggehen des
in die Nachfolge Gerufenen deutet (10,23 - 27.28 - 31). Nach Mk 8,34 - 38 schließ-
lich ruft Jesus "das Volk mit den Jüngern" zur Kreuzesnachfolge. Dieser komplexe
Befund verlangt nach einer theologischen Klärung. Wen sieht Markus als Jünger Jesu?
Welches Verständnis entwickelt er von der Gruppe der Zwölf? Was bedeutet es, daß
nach Mk 8, 34 auch das Volk zur Nachgefolge gerufen ist?
Mk 1, 16 - 20; 2, 14 und 10, 17 - 22 zeigen, daß Jüngerschajt durch den vollmach-
tigen Nachfolgeruf Jesu konstituiert wird und die Bereitschaft der Angerufenen verlangt,
30 So die übereinstimmende Auskunft der neueren Kommentare.
31 Zur ausführlicheren Diskussion und hermeneutisch-theologischen Reflexion vgl.
TH. SÖOING, Glaube (s. oben Anm. 27), 102 - 124.
32 Der erste Evangelist identifiziert dagegen Levi mit Matthäus, einem der Zwölf (vgl. Mt 9,9
diff. Mk 2, 14).
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auf Jesu Wort zu hören. Hier deckt sich das markinische Nachfolgeverständnis (geleitet
von den Traditionen des Evangelisten) mit dem jesuanischen. Auch der Mk 2, 15 zu
entnehmende Hinweis, daß die Jünger einen offenen Kreis "um jesus" (4, 10) gebildet
haben, entspricht durchaus dem, was über die vorösterliche Jesus-Nachfolge wahr-
scheinlich gemacht werden kann. Gleiches gilt für die Tatsache besonderer Belehrungen
der Jünger (Mk 4, 10 - 20.33 f.; 7, 17 - 23; 10, 10-12 u. ö.), wiewohl hier die
gestaltende Hand des Evangelisten bereits deutlich erkennbar ist. Das Hauptinteresse
des Markus am Thema Jüngerschaft kommt zum Vorschein, wenn man darauf achtet,
daß Jesus in diesen Belehrungen nahezu durchweg Probleme und Aufgaben der
nach österlichen Gemeinde anspricht: die Frage nach der Geltung der Reinheitsgebote
(7,17 - 23), das Problem der Ehescheidung (10,10-12), die Aufgabe und Schwierig-
keit der nachösterlichen Evangeliumsverkündigung (4, 10- 20; 13,9 -13), um nur
einige Beispiele zu nennen."? Dies weist darauf hin, daß der Evangelist immer dann,
wenn er Jüngerbelehrungen und andere Jüngerperikopen überliefert, auch die Zeit nach
Ostern im Blick hat: Die Jünger Jesu sind bei Markus für die nachösterliche Gemeinde
transparent>'. Der Evangelist hat immer auch ihre Situation, ihre Aufgaben, Probleme
und Perspektiven im Auge, wenn er von den Jüngern Jesu erzählt.
Aufgabe und Bedeutung der Zwölf im Markusevangelium " erschließen sich vom
Einsetzungsbericht Mk 3, 13 -19 her. "Und er machte Zwölf, damit sie mit ihm seien",
hat Markus in seiner Vorlage gelesen, um dann zu ergänzen: "und damit er sie aussende,
zu verkündigen und Vollmacht zu haben, Dämonen auszutreiben" (3, 14 f.)36. Der erste
(traditionelle) Finalsatz besagt, daß Jesus durch die Einsetzung, durch die Auswahl
derer, "die er wollte" (3, 13), ein besonders intensives Gemeinschaftsverhältnis
zwischen sich und den Zwölfen begründet, der zweite (redaktionelle) weist auf die
Aussendungsrede 6, 6b -13 und weiter noch auf die eschatologische Mahnung
13,9 -13 voraus, wo Jesus die Notwendigkeit universaler nachösterlicher Evangeli-
umsverkündigung auch in Zeiten der Verfolgung einschärft. Beide finalen Bestimmun-
gen gehören für den Evangelisten aufs engste zusammen. Die Zwölf sind als erste zur
Verkündigung gerufen, weil sie immer "mit Jesus" gewesen sind, deshalb das
"geschichtliche Bindeglied'?" zwischen der Zeit vor und der Zeit nach Ostern bilden und
II Vgl. noch Mk 2, 18 - 22 (Fastenfrage); 2,23 - 28 (Sabbarproblem), 9, 28 f. (Exorzismus-
praxis), '
34 Vgl. W. BRACHT,Jüngerschaft (5. oben Anrn. 24) 157.163 ff. Daß nach Mk 14, 27 f. und
16,7 auch der Auferstandene die Jünger in die Nachfolge ruft, stützt diese Deutung.
l5 Vgl. dazu B. RIGAUX, Die "Zwölf" in Geschichte und Kerygma, in: H. RISTOW - K.
MATTHIAE (Hg.), Der historische Jesus und der kerygmatische Christus, Berlin 1962, 468 - 486;
K. KERTELGE,Die Funktion der "Zwölf" im Markusevangelium: TThZ 78 (1969) 193-206; G.
SCHMAHL,Die Zwölf im Markusevanglium (TThSt 30), Trier 1974; E. BEST,Mark's Use of rhe
Twelve: ZNW 69 (1978) 11 - 35; K. STOCK,Boten aus dem Mit-Ihm-Sein (AnBib 70), Rom 1975;
T. HOLTZ, Art. Ml&EKa: EWNT I (1979) 874 - 880.
36 Daß die zweite Wendung mk ist, geht m. E. aus der Parallele 6,7.12 hervor; dort hat Mk die
Wendungen vorgefunden (worauf die Q-Parallele Lk 10, 9 par Mt deutet) und sie von daher in den
Einsetzungsbericht übertragen, um so - nur im Maktrotext des Evangeliums plausibel - eine
Verbindung zwischen beiden Texten herzustellen.
31 K. KERTELGE, Funktion (s. oben Anm. 35) 202.
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von daher die Authentizität der nachösterlichen Evangeliumsverkündigung, die Über-
einstimmung mit der Verkündigung Jesu38, verbürgen-".
Freilich läßt sich nicht übersehen, daß nach Mk 13, 9 -13.37, nach Mk 4, 10- 25
und auch nach Mk 16, 7 letztlich alle Jünger zur Evangeliumsverkündigung gerufen
sind. Dies wirft die Frage nach dem Verhältnis zwischen den Zwölfen und den Jüngern
auf. Eine klare Antwort zu geben, fällt dabei nicht leicht, weil eine gewisse Unschärfe der
Begrifflichkeit (und vielleicht auch der Vorstellung) im Markusevangelium nicht zu
leugnen ist. Mk 2, 14 f. (die Berufung des Levi, der nicht zu den Zwölfen gehört) weist
darauf hin, daß die Jünger nicht einfach mit den Zwölfen identifiziert werden dürfen;
nach Mk 11,11-14 und 14,16 f. scheint dagegen eine genaue Unterscheidung
zwischen den Jüngern und den Zwölfen kaum möglich zu sein. Den deutlichsten
Hinweis auf eine Verhältnisbestimmung gibt Mk 4,1- 34. Nach Vers 10 fragen "die
um ihn mit den Zwölfen" Jesus nach den Gleichnisserr'"; Vers 34 identifiziert diese
Gruppe, denen Jesus die Erklärung gibt, mit den Jüngern. Danach sind die Zwölf für
Markus eine besondere Gruppe innerhalb des Jüngerkreises: Von Jesus eingesetzt, in
seine engste Gemeinschaft gezogen und mit besonderen Aufgaben betraut, bilden die
Zwölf den innersten Kreis derer, die Jesus nachfolgen:". Als Ergebnis darf deshalb
festgehalten werden: Wenn Markus von den Jüngern spricht, liegt der Akzent seiner
Aussageintention auf der Transparenz für die nachösterliche Gemeinde; wenn von den
Zwölfen die Rede ist, auf ihrer "historischen" Funktion, die Authentizität der
nachösterlichen Verkündigung zu garantieren - ohne daß dies den Evangelisten daran
hinderte, beispielsweise dort, wo Jesus die Zwölf zum Dienen mahnt (9,33-37;
10,35 -45), auch die nachösterlichen Jünger angesprochen zu wissen.
Die Zwölf und die Jünger unterscheidet Markus deutlich vom Volk, das Jesus
zunächst in großen Scharen zuströmr'", das auch von Jesus gespeist (6,32 - 44;
8,1-10) und gelehrt wird (7, 14; 11, 18; 12,37), das aber am Ende doch, von den
Hohenpriestern aufgewiegelt, die Kreuzigung Jesu fordert (15,11-15).
Welche Schlußfolgerungen lassen sich aus diesen Erwägungen auf das markinische
Nachfolgeverständnis ziehen?
38 Daß Mk dies als entscheidenden Punkt ansieht, geht daraus hervor, daß die Zwölf nach
3, 14 f. und 6, 6b - 13 zu genau dem beauftragt und befähigt werden, was Jesus selbst in der
Verkündigung des Evangeliums Gottes (1, 14b), dessen basileiatheologischer und christologischer
Sinn den Jüngern wie den Zwölfen allerdings vorösterlich noch verschlossen bleibt, getan hat.
19 Dabei ist jedoch immer zu beachten, daß für Mk lerztlich Jesus selbst die Möglichkeit und die
Authentizität der nachösterlichen Evangeliumsverkündigung begründet: dadurch, daß er als
Auferweckter den Jüngern nach Galiläa, der Hauprwirkungsstärte seiner vorösterlichen Verkün-
digung (1,14 f.), "vorangeht" (14,28; 16,7).
40 Wobei die zweite Adressatenangabe wegen des mk Interesses an den Zwölfen zu Recht als
redaktionell gilt.
41 Vgl. G. SCHMAHL, Zwölf (s. oben Anrn. 35) 144.
42 Bleibt man (obwohl Mk keine reflektierte Terminologie enrwickelt hat) bei dem in 8,34
begegnenden Wort ÖX)"OC;,so kommen als Belegstellen Mk 2,4.13; 3, 9.20.32; 4,1; 5,21.24.31;
6,34.45; 8, 1; 9, 14 f.; 10,1 und 10,46 in Betracht.
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Anders als es die Rückfrage nach Jesus für die vorösterliche Zeit erkennen läßt,
richtet (der Gottessohn und Menschensohn) Jesus nach dem Bericht des Markusevan-
geliums seinen Nachfolgeruf - ebenso wie die Umkehr- und Glaubensforderung (Mk
1,15) - an alle Hörer seiner Botschaft, auch an das Volk (8,34). Wer Jesu
Nachfolgeruf gehorsam aufnimmt, wird dadurch sein Jünger (2, 14 f.). Aus der Gruppe
der Jünger erwählt Jesus die "Zwölf", die er in seine engste Gemeinschaft zieht, um
dadurch die Authentizität der nachösterlichen Evangeliumsverkündigung zu ermögli-
chen.
An den (relativ offenen) Kreis der Jünger, wie die Zwölf Adressat eingehender
Unterweisungen, richtet Jesus weitere Nachfolgeforderungen, die gegen das bleibende
Unverständnis und Versagen der Berufenen gerichtet sind43• Dadurch macht Markus
deutlich, daß Jüngerschaft nicht nur im Akt der Berufung, sondern durchweg und
grundsätzlich nur durch Jesus, nicht aber durch den Jünger selbst ermöglicht und
aufrechterhalten wird. Jesu Nachfolgeforderungen zielen in markinischer Sicht letztlich
auf die Zeit nach Ostern: Der NachfolgerufJesu gilt auch den nach österlichen Jüngern,
die zwar zur christlichen Gemeinde gehören, aber gleichwohl immer wieder dem
Anspruch des Evangeliums auszuweichen drohen. Diesen Anspruch schärft ihnen der
Evangelist dadurch ein, daß er die Nachfolgeforderungen Jesu auf die Situation der
nachösterlichen Gemeinde hin durchsichtig macht. Auch hier ist die Unterscheidung
zwischen der an alle gerichteten Solidarisierungs- und der dem einzelnen geltenden
Nachfolgeforderung nicht aufrechterhalten. Wie alle zur Umkehr und zum Glauben an
das Evangelium gerufen sind (Mk 1, 15), gilt auch allen der Ruf in die Nachfolge.
c) Nachfolge - Basileiatheologie - Christologie
Worin ist die Forderung der Nachfolge für Markus begründet? BeiJesus von Nazaret
ist klar zu erkennen, daß der Nachfolgeruf durch das rettende Basileia-Handeln Gottes
(das auf die eschatologische Sammlung ganz Israels drängt) ermöglicht und gefordert
wird. Von ihrem Ursprung her steht Jesus-Nachfolge deshalb in einem basileiatheolo-
gisehen Kontext.
Diesen Zusammenhang hat der Evangelist Markus an einer Reihe von Stellen
aufgegriffen und (wieder) bewußtgemacht. Ein Beispiel von vielen sei genannt: Die
Anordnung der ersten, paradigmatisch gemeinten Berufungserzählung 1, 16 - 20 direkt
hinter dem Programmwort Jesu Mk 1, 15 (der prophetischen Botschaft von der Nähe
der Gottesherrschaft) weist darauf hin, daß Markus den NachfolgerufJesu (nicht anders
als die Umkehr- und Glaubensforderung in 1, 15) als Konsequenz aus dem Basi-
leia-Handeln Gottes, als integralen Bestandteil der vollmächtigen Evangeliumsverkün-
<l Das zeigt sich insbesondere in der Komposition von Mk 8, 27 - 10,52: Auf Jesu Leidens-
und Auferstehungsankündigungen (8, 31; 9, 31; 10, 32 - 34) reagieren die Jünger bzw. die Zwölf
durchweg unverständig (8, 32 f.; 9,32 - 34; 10, 35 - 37) und erhalten als Antwort eine Nachfol-
geforderung (8, 34 - 38; 9,35 - 37; 10,38 - 45).
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digungJesu deutet und in der Nachfolge der erstberufenen vier Jünger eine authentische
Antwort auf das im Wirken Jesu sich manifestierende Basileia-Geschehen sieht?".
Andere Stellen beziehen die Nachfolgeforderung jedoch auf die Verkündigung von
Tod und Auferstehung Jesu - so durchweg im zweiten Evangelien-Hauptteil und
besonders eng in Mk 8,27 - 38:Jesus weist den Einspruch des Petrus (des Sprechers der
Jünger) gegen die Leidenschristologie (8,31 f.) mit dem Wort: "Geh, hinter mich!"
(8,33), d. h. aber: durch den Ruf in die Nachfolge zurück. 45 Die (an alle Jünger und an
das Volk gerichtete) Forderung der Kreuzesnachfolge in 8, 34 - 38 artikuliert danach
für Markus den aus der Leidenschristologie erwachsenden Imperativ und setzt mithin
das Heilsgeschehen von Tod und Auferstehung Jesu einschließlich der futurisch-escha-
tologischen Heilshoffnung (8, 38) als theologisches Fundament notwendig vcraus'"'.
Die basileiatheologische und die christologische Begründung der Nachfolge stehen
für Markus freilich nicht im Widerspruch zueinander: Jesus Christus ist das "Geheimnis
der Gottesherrschaft" (Mk 4,11 f.); seine Erwählung zum Gottessohn (1, 9 -11) zielt
auf die Basileia-Verkündigung (1, 14 f.); als Menschensohn-Weltenrichter führt Jesus
die Vollendung der Basileia herauf (8,38 - 9,1; 13,24-27; 14,62; vgl. 4,29).
Erfahrbare Nähe und noch ausstehende Zukunft der Gottesherrschaft sind für Markus
an die Person und das Wirken Jesu geknüpft - wie sich umgekehrt Aufgabe und
Bedeutung Jesu nicht zuletzt von seinem Basileia-Wirken herleiterr'",
Im Kontext der Nachfolgeforderungen scheint mir der Zusammenhang zwischen der
Rückbindung an die Basileia-Verkündigung und an die Christologie insbesondere von
Mk 10, 35 - 45 her deutlich werden zu können. Jesu Mahnung zum Dienen, der Sache
nach eine Nachfolgeforderung'"', wird durch das Menschensohn-Wort 10, 45 begrün-
det: "Der Menschensohn ist nicht gekommen, bedient zu werden, sondern zu dienen und
sein Leben zu geben als Lösegeld für viele." Dieser Vers greift im Kontext des
Markusevangeliums auf die Leidens- und Auferstehungsankündigung 10,32 - 34
zurück und deutet den Tod Jesu (mit Hilfe der traditionellen Sühnevorstellung) als
Heilstod, zugleich aber als Konsequenz des gesamten Wirkens Jesu, das nach
markinischem Verständnis - von Anfang an und bis in die Passion hinein Wirken für die
Gottesherrschaft - als "Dienen" zu deuten isr'": Der Heilstod Jesu ist für Markus
.. Ein weiteres Beispiel ist die mk Komposition von 10,17-31, die ausdrücklich den
Nachfolgeruf Jesu (geleitet durch das traditionelle Logion 10, 29 .30a) mit der Basileia-Verkündi-
gung (dem gegenwärtigen Anspruch und der bereits erfahrbaren Nähe der bleibend zukünftigen
Gottesherrschaft) verbindet .
• s bniow !lOU ist im MkEv (rrotz 1,7) Nachfolgeterminologie; vgl. 1,16-20; 8,34.
46 Ähnlich ist die Struktur der Nachfolgeforderungen 9,35 - 37 (vgl, 9,31.32 - 34) und
10,35 - 45 (vgl. 10,32 - 34.35 - 37.45) gelagert.
47 Zur Verbindung von Basileiatheologie und Christologie bei Mk vgl. TH. SÖDING, Glaube
(s. oben Anm. 27), 191 H.
48 Wie dies aus der Komposition des zweiten Evangelien-Hauptteils (8,22/27 - 10,52)
folgt .
•• Diesen Zusammenhang unterstreicht der theologisch mit Mk 10, 45 eng verbundene
Abendmahlsbericht 14, 22 - 25.
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Aufgipfelung jener Proexistenz, die das gesamte Basileia-Wirken Jesu bestimmt. Die
Schlußfolgerung aus diesen Überlegungen (die durch weitere Beobachtungen ergänzt
werden müßten und ergänzt werden könnten): Bei Markus bilden das vollmächtige
Wirken, das Leiden und die Auferstehung Jesu, im Kontext des Basileia-Handelns
Gottes als Einheit gesehen, den umfassenden Heilsindikativ , der den Imperativ der
(Kreuzes-) Nachfolge aus sich entläßt - wie umgekehrt der Imperativ der Jesus-Nach-
folge den Heilsindikativ von Basileia-Wirken, Tod und Auferstehung Jesu voll und ganz
voraussetzt.
Wie aber sind dieser Heilsindikativ und der Imperativ der Nachfolge miteinander
verbunden? Auch wenn Mk 10,45 zunächst einen anderen Eindruck erwecken sollte 'P:
nicht durch das Modell der Imitation, sondern durch die Vorstellung der Kommuni-
kation und Partizipation. Lebendige Kommunikation mit Jesus ist auch für die
nachösterlichen Jünger möglich, weil der Auferstandene in seiner Gemeinde präsent ist
- als der, der den Jüngern "vorangeht" und sie gegen ihr Versagen zur Nachfolge ruft
(14,28; 16, 7). Diese Nachfolge führt auch nachösterlich zur Partizipation an der
Vollmacht und am Leiden JesuS1; denn die heilshaft nahegekommene und in baldiger
Zukunft sich vollendende Basileia, welche die Dynamik der nachösterlichen Evangeli-
umsverkündigung trägt und auch noch das Leiden der Nachfolger "um Jesu und des
Evangeliums willen" (8,34 - 38; 10,28 - 30; 13,9 -13) zum eschatologischen Heil
wenden wird-", ist von Gott her durch die Person, das Wirken, das Leiden und die
Auferstehung des Gottessohnes Jesus bestimmt. (Kreuzes-)Nachfolge führt nach
markinischem Verständnis in die Wirk- und Leidensgemeinschaft mit Jesus, dem
vollmächtigen Basileia-Boten, dem leidenden und auferstandenen Menschensohn,
hinein - und gewinnt von daher die Hoffnung auf eschatologische Rettung.
d) Nachfolge als gehorsames Vertrauen und als Bekenntnis zu Jesus
Die Radikalität des Anspruchs, die zu den hervorstechenden Merkmalen der
Nachfolgeforderung Jesu von Nazaret gehört, ist in ihrer Ausformung nur erklärlich,
weil Jesus nicht alle, sondern nur einzelne in die Nachfolge ruft, damit sie mit ihm Israel
die Basileia verkünden. Bei Markus gehören jedoch auch das Volk (8,34) und die
gesamte nachösterliche Gemeinde zu den Adressaten der Nachfolgeforderungen Jesu.
so Zur differenzierten Interpretation vgl. K. KERTELGE, Der dienende Menschensohn
(Mk 10,45), in: Jesus und der Menschensohn. FS A. Vögtle, Freiburg 1975, 225 -239.
51 Eine Begründung kann hier nur angedeutet werden. Mk 3,14 f. und 6, 6b -13 sind m. E.
hinreichend deutliche Hinweise darauf, daß Mk die Vollmacht der Jünger Jesu bei der
(Evangeliums- )Verkündigung als Partizipation an der Exusia Jesu gedeutet hat. Der Gedanke der
Partizipation anJesu Leiden ist bildhaft in Mk 10,38 f. ausgedrück: Jakobus undJohannes werden
den (Leidens- )Becher trinken, den Jesus trinkt, und mit der (Todes- )Taufe getauft werden, mit der
Jesus getauft wird. Dies wird im Abendmahlsbericht aufgegriffen und vertieft: Mit dem Brot und
dem Wein, den Jesus den Jüngern zum Essen und Trinken gibt, reicht er ihnen sich selbst in seinem
Leib und Blut dar; dadurch gewinnen sie Anteil an seinem Heilstod; vgl. K. KERTELGE, Das
Abendmahl Jesu im Markusevangelium, in: Begegnung mit dem WOrt. FS H. Zimmermann (BBB
53) Bonn 1980,67-80,78 f .
. 52 Das nach Mk 14, 22 - 25 als Gemeinschaft mir Jesus im vollendeten Gottesreich verstanden
WIrd, die durch die Partizipation am Tod Jesu vermittelt ist.
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Muß dies nicht notwendig dazu führen, daß der Anspruch der Nachfolge nicht nur
anders ausgeformt und ausgedrückt, sondern insgesamt aufgeweicht und abgeschwächt
wird?
Der Kern einer Antwort kann sich durch eine Betrachtung von Mk 8,34 - 38
erschließen, der grundlegenden Forderung des zweiten Evangelien-Hauptteils. Nach-
folge heißt danach:
_ sich selbst zu verleugnen im Nein-Sagen zu sich selbst-", in der radikalen Negation
der eigenen Person;
sein Kreuz auf sich zu nehmen: bereit zu sein, den vielfältigen Anfeindungen und
Pressionen des Jünger-Daseins standzuhalten, bis hin zur Martyriumsbereit-
schaft-",
sein Leben um Jesu und des Evangeliums willen zu verlieren - und zwar nicht nur
das gegenwärtige Leben (in der Hoffnung auf desto reicheren eschatologischen
Lohn), sondern das eine und ganze Leben sowohl in der Fülle seiner innerweltlichen
Bezüge (der personalen und sozialen, der vergangenen, gegenwärtigen und zukünf-
tigen) als auch in seiner Hoffnung auf futurisch-eschatologische Rettung-";
sich zu Jesus und seinen Worten "vor diesem ehebrecherischen und sündigen
Geschlecht" (also auch und gerade in einer Atmosphäre der Feindschaft) zu
bekennen.".
Diese Kette von Forderungen muß in ihrer engen Verknüpfung als Einheit
verstanden werden. Sie zeigt zum einen, daß der Anspruch der Jesus-Nachfolge auch für
Markus radikal ist: Er betrifft das ganze Leben der Jünger. Kreuzesnachfolge ist die
rückhaltlose Selbstpreisgabe des eigenen Lebens, der gelebte Verzicht, sich in sich selbst
festmachen und die Hoffnung, gerettet zu werden, auf eigene Anstrengungen gründen zu
wollen (8,34 f.). Zum anderen zeigt die Komposition von Mk 8,34 - 38, daß die
Forderung, das Leben zu verlieren, ihre positive Kehrseite im Aufruf findet, sich zum
Menschensohn und zu seinen Worten, d. h. zum Evangelium zu bekennen: Kreuzes-
nachfolge ist die radikale Form dieses Bekenntnisses; und das Ja zum Menschensohn und
zum Evangelium ist die Begründung für das geforderte Nein zu sich selbst.
Dieses Bekenntnis zu Jesus und seinen Worten kann und muß vom Vertrauen auf den
Menschensohn getragen sein; denn es gründet gerade in der Radikalität, in der es
gefordert ist, auf dem Evangelium, daß Jesus - durch sein Basileia-Wirken, durch sein
Leiden, durch seine Auferstehung und durch sein eschatologisches Richteramt - das um
53 Die Dimension des Sich-selbst-Verleugnens geht aus Mk 14,66 -72 hervor, der Verleug-
nung Jesu, die im Wort des Petrus gipfelt: "Ich kenne diesen Menschen nicht!" (14,71).
54 Vgl. noch Mk 13, 9 -13 - und auch 4, 14 - 20.
ss Mk 8, 35 läßt sich nur dann sachgerecht interpretieren, wenn die paradox ale Struktur des
Verses ernstgenommen wird. Vgl. zum Hintergrund dieser Deutung G. DAUTZENBERG, Sein
Leben bewahren (StANT 14), München 1966,56 - 60; E. SCHWEIZER,Art. 'I1Uxi]: ThWNT IX
(1973) 635-657, 640-644.
S6 In Mk 8,38 steht die negative Fassung ("sich nicht schämen"), die - als versteckte Litotes -
die positive Fassung des Q-Logions Lk 12, 8 ("bekennen") noch steigert.
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seinet- und um des Evangeliums willen verlorene Leben der Nachfolgenden (8,35)
tatsächlich retten und den Jüngern als neues Leben im gegenwärtigen und im
zukünftigen Äon (vgl. Mk 10, 28 - 31) schenken kann.
Eine wesentliche Ausdrucksform dieses Nein-Sagens zu sich selbst und des Ja-Sagens
zu Jesus ist nach Mk 9, 33 - 37 und 10, 35 - 45 die Bereitschaft, in allen anderen
Menschen diejenigen zu sehen, denen man zu dienen sich verpflichtet weiß. Diese
Diakenia ist Ausformung des Nein-Sagens zu sich selbst, weil sie die eigene Person an die
letzte Stelle rückt (9,35); das Dienen ist aber auch Ausdruck des Ja-Sagens zum
Menschensohn, weil es, durch Jesu Proexistenz ermöglicht und herausgefordert
(10,45), die (universale) Proexistenz Jesu weiterzugeben versucht.
Obwohl der Nachfolgeruf Jesu nach der Darstellung des Markusevangeliums allen
Hörern des Evangeliums gilt, schwächt Markus mithin den Anspruch der Nachfolge
keineswegs ab, sondern formt ihn (aus seiner Reflexion auf das Grundkerygma und das
Basileia-Wirken Jesu heraus) neu: Nachfolge ist Ausdruck gehorsamen Vertrauens auf
Jesus, ist gerade dadurch das authentische Bekennrnis zum leidenden und auferstande-
nen Menschensohn'? - und ist zugleich der einzige Weg, die Bedeutung Jesu zu
erkennen-".
e) Jesus-Nachfolge als Vertrauen auf Gott
So stark das markinische NachfoJgeverständnis christologisch gefärbt ist: Es wäre
verzeichnet, würde man seine theo-logischen Dimensionen übersehen.
Dies wird m. E. in der Perikope Mk 10, 17 - 31 am deutlichsten. Markus hat den
Bericht von der (gescheiterten) Berufung des reichen Mannes vorgefunden, der im
autoritativen Nachfolgeruf Jesu Mk 10, 21 gipfelt und sekundär um die Verse 23 und 25
erweitert worden war!". Wurde durch sie die apophthegmatisch gestaltete Berufungs-
erzählung 10, 17 - 22 als Fallbeispiel für die Schwierigkeit Reicher gedeutet, in die
Basileia zu gelangen, so gibt Markus dem Text durch das Jüngerllnver~tiindnismotiv
57 Auf dieser Linie hat Mk auch jene Texte gedeutet, die vom "Verlassen" des gesamten
bisherigen Lebens in der Nachfolge reden (1,16-20; 10,28-30). Sie zeigen für Mk den
absoluten Gehorsam gegenüber dem Wort des Gottesohnes und Menschensohnes Jesus und
illustrieren von daher das Vertrauen und das Bekenntnis zu Jesus, welches das gesamte Leben der
Jünger bestimmen muß - vor dem Hintergrund einer Siruation vielfacher Bedrängnisse, denen die
mk Gemeinde ausgesetzt ist (vgl. Mk 13). Signifikanten Ausdruck hat diese Interpretationslinie in
der Nachfolgeperikope 10, 17 - 31 gefunden.
58 Auch dies läßt sich (u. a.) an der Struktur von Mk 8, 22/27 - 10,52 ablesen: Die Jünger
reagieren auf Jesu Leidens- und Auferstehungsansagen durchweg unverständig (8,31.32;
9, 31.32 - 34; 10, 32 - 34.35 - 37) - und Jesus antwortet auf dieses Unverständnis nicht durch
weitere inhaltliche Erklärungen, sondern durch den Ruf in die Nachfolge (8,33.34 - 38;
9,35 - 37; 10, 38 - 45). Das Unverständnis der Jünger, das immer auch Unverständnis gegenüber
der Christologie des Wirkens, Leidens und AuferstehensJesu ist, entsteht durch ihr Ausweichen vor
dem Anspruch des Evangeliums und kann nur auf dem Weg der Nachfolge überwunden werden
(vgl. 14,27 f.; 16. 7).
59 VgJ. zur Literarkritik die von J. GNlLKAvorgetragenen Argumente: Das Evangelium nach
Markus (EKK II), Bd. 2, Köln - Neukirchen-Vluyn 1979, 84 f., 91 f.
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eine neue Wendung: Da sich die Jünger (die doch nach Mk 10,28 alles verlassen haben)
durch Jesu Worte angesprochen und getroffen wissen, handelt die gesamte Erzählung
nach markinischer Intention nicht mehr von den Schwierigkeiten einer bestimmten
Personengruppe bei der Nachfolge, sondern von den Schwierigkeiten der Nachfolge
überhaupt. Genauer noch: Wenn die Jünger nach Mk 10,26 die Ausgangsfrage des
Reichen (charakteristisch variiert) aufgreifen und Jesus fragen: "Wer kann dann noch
gerettet werden?", ist dies durchaus die (wenn auch von Unverständnis durchsetzte)
.Konsequenz aus der Radikalität des Anspruchs, den Jesus auch nach dem Bericht des
Markusevangeliums erhebt und in der vorliegenden Perikope mit der Forderung des
Besitzverzichtes (10,21) ebenso exemplifiziert wie mit dem Logion vom Kamel und
Nadelöhr (10,25). Gerade dadurch aber lenkt die Frage der Jünger auf die - für
Markus - entscheidende Antwort Jesu hin (die das mit Vers 17 vorgegebene Thema der
Erzählung zum Abschluß bringt und in 10, 28 - 31 noch weiter erläutert wird): "Bei den
Menschen ist es unmöglich, aber nicht bei Gott, denn alles ist möglich bei Gott"
(10,27). Damit knüpft der Evangelist an Jesu erste Reaktion auf die Frage des Reichen
an, sein Wort: "Niemand ist gut außer dem Einen Gott" (10, 18). Beides, der Verweis
auf die Güte und auf die Allmacht Gottes, bildet Basis und Ziel der Nachfolgeforderung
Jesu - und deckt zugleich ihr innerstes Wesen auf: Nachfolge ist zutiefst radikales
Vertrauen auf Gott, den Einen und Guten (10, 18), der seine Heilsherrschaft dem
gegenwärtigen Äon rettend nahekommen läßt und in nicht allzu ferner Zukunft (rrotz
aller Drangsal und Verfolgungen) vollenden wird.
Diese theo-logische Spitze der Nachfolgeforderung mindert den von Jesus erhobenen
Anspruch der rückhaltlosen Bindung an seine Person in keiner Weise; auch in Mk
10, 17 - 31 ist die Autorität Jesu stark hervorgehoben (10,21.29 f.). Aber sie wird
implizit zugleich von ihrem Ursprung und Ziel: von Gott her bestimmr'". Die
NachfolgeforderungJesu ist im Markusevangelium die Forderung des Gottessohnes und
Menschensohnes Jesus; sie bleibt Bekenntnis und Vertrauen zu Jesus. Aber gerade
dadurch, daß sie ganzheitliche Bindung an Jesus ist, führt die Nachfolge letztlich in die
Haltung radikalen Vertrauens auf Gott hinein - weil der in die Nachfolge rufende Jesus
selbst von sich weg auf Gott hin weist (10,18.27)61. Dadurch, daß er dies betont,
60 Weitere theo-Iogische Aussagen im Kontext der markinischen Nachfolgetexre: der "theo-Io-
gisehe Vorbehalt" Jesu in Mk 10, 40 (der auch hier Nachfolge als radikales Sich-Gott-Überlassen
deutet); die Verbindung von 8, 34 - 38 mit 8,33, wonach die Kreuzesnachfolge als "das Trachten
nach dem, was Gottes ist", gedeutet wird; der Hinweis auf den Beistand des Geistes Gottes, wenn
die Jünger, wo sie im Auftrag Gottes das Evangelium verkünden, verfolgt werden (13,9 -13). Die
Beispiele ließen sich vermehren.
61Die Theozentrik Jesu selbst gehört zu den wenig beachteten Themen der markinischen
Theologie (und verdiente eine eigene Betrachtung). Daß sie für den Evangelisten von Bedeutung ist,
zeigen nicht nur Verse wie Mk 10,18.27; 10,40 und 13,32, zeigen nicht nur die häufigen
Hinweise auf das Beten Jesu (1,35; 6, 46; 14,35 f.; 15, 34; vgl. 14, 22.23; 6, 41; 8,6 f.; 14, 26;
7,34), sondern zeigen auch wichtige paränetisch und soteriologisch orientierte Texte: die
Gebetsunterweisungen (9,28 f.; 11,22 - 25; 13,18; 14,38), die Stellungnahme zum Problem der
Ehescheidung (10,9), die Deutung der Tempelaustreibung (in 11,17), die Antwort auf die
Steuerfrage (12, 17), die Begründung der Auferstehungshoffnung (12, 18 - 27) und die Forderung
der Gottes- und Nächstenliebe (12,28 - 34) - ganz abgesehen davon, daß Mk 3,35 (im Kontext
der auch christologisch relevanten Beurteilung des Basileia-Wirkens Jesu: 3, 22 - 30) das Tun des
Willens Gottes zum Kriterium wahrer Zugehörigkeit zu Jesus erklärt.
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bewahrt der Evangelist auch von seinem nachösterlichen Standpunkt aus, auch von
seiner Reflexion auf das Auferstehungsereignis her, die Theozentrik des Nachfolgerufs
Jesu von Nazaret - wie er auch die Nachfolgeforderung weiterhin der Basileia-Ver-
kündigung zuordnet.
f) Nachfolge und Evangeliumsverkündigung
Die NachfolgeforderungJesu von Nazaret ist Berufung zur Teilhabe und Mitarbeit
an seiner Sendung, der Sammlung ganz Israels. Den dadurch gestifteten Zusammenhang
von Nachfolge und Evangeliumsverkündigung hat Markus aufgegriffen (und von seiner
nachösterlichen Warte aus neu reflektiert): Das Menschenfischerwort der ersten
Jüngerberufung (1, 16 - 20) findet im Makrotext des Markusevangeliums ein dreifaches
Echo: im Bericht von der Einsetzung der Zwölf (3, 14 f.), in der Aussendungsrede
(6, 6b -13) und in der an die erstberufenen Vier (13, 3), letztlich aber an alle Jünger
gerichteten (13, 37) Mahnung zur universalen nachösterlichen Evangeliumsverkündi-
gung62 auch in Zeiten der Verfolgung (13, 9 -13). Durch diese das gesamte Evangelium
durchziehende evangeliums- bzw. missionstheologische Linie macht Markus zweierlei
deutlich: daß jesus-Nachfolge auf die universale Verkündigung des Evangeliums zielt
und daß umgekehrt authentische Evangeliumsverkündigung nur auf dem Weg der
(Leidens- )Nachfolge geschehen kann63 - nur dann, wenn die Jünger sich im gehorsa-
men Hören auf den Nachfolgeruf Jesu (des Irdischen und des Auferstandenen) in die
Schicksals- und Leidensgemeinschaft mit dem Gottessohn hineinziehen lassen.
g) Zusammenfassung
Das markinische Nachfolgeverständnis erweist sich in vielerlei Hinsicht durch den
nachösterlichen Standort des Evangelisten geprägt: Markus bindet die Nachfolgefor-
derungen Jesu, die ihm - unterschiedlichen Alters, unterschiedlicher Herkunft und
unterschiedlicher Zuspitzung - überliefert worden sind, geradezu programmatisch an
das mit der Basileia-Verkündigung verknüpfte Grundkerygma von Tod und Auferste-
hung jesu zurück: Der Nachfolgeruf geht nicht nur vom irdischen, er geht auch vom
auferstandenen Gottessohn Jesus aus; er richtet sich nicht nur an einzelne, die hinter
jesus her gehen sollen, um an seiner Wanderpredigt mitarbeiten zu können, sondern
auch an das Volk, ja, er nimmt zudem die Gesamthei der in Gemeinden lebenden
nachösterlichen Jünger in den Blick - und überdies alle, denen sie das Evangelium
verkünden sollen; Nachfolge ist der Weg zum Verstehen der Leidenschristologie und ist
zugleich jene Form, die das Bekenntnis der Jünger zum Menschensohn letztlich
annehmen muß. Vor allem aber: Markus deutet die Nachfolgeforderung Jesu als den
gültigen Ausdruck des Anspruchs, der dem (im gesamten Evangelium narrativ
entfalteten) Heilsindikativ von Basileia- Wirken, Tod und AuferstehungJesu innewohnt.
Dadurch deutet Markus die (nachösterliche) Jesus-Nachfolge theologisch fundamental
als Partizipation an der Wirk- und Leidensgemeinschaft mit dem Gottessohn Jesus.
,62 Die Universalität ist für Mk im Heilsplan Gottes beschlossen (13,10); sie entspricht der
d,lal,ektischen Logik der vorösterlichen Geheimhaltungen und Verhüllungen (4, 11 f., 21 f.); und
sie Ist in der universalen Heilsbedeutsarnkeit des Todes Jesu begründet (10, 45; 14,22 - 25).
6' Dies folgt aus Mk 13, 9 -13, wonach das Leiden der Jünger um Jesu willen zum Zeugnis für
das Evangelium wird (13,9 f.},
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Aber auch in dieser nach österlichen Perspektive hält Markus die entscheidenden
Wesensmomente des Nachfolgerufs Jesu von Nazaret fest: die von Jesu Vollmacht
getragene ganzheitliche Bindung an seine Person, die Verankerung des Nachfolgerufs in
der Basileia-Botschaft, die Hinordnung der Nachfolge auf die Evangeliumsverkündi-
gung und - nicht zuletzt - die Theozentrik der Jesus-Nachfolge.
Als Ergebnis der Untersuchung darf deshalb festgehalten werden: Das Nachfolge-
verständnis des ältesten Evangelisten ist eine authentische Neuinterpretation der
Forderung Jesu von Nazarer im Licht der Auferstehung. Vor dem Hintergrund der
schwierigen Situation, in der die markinische Gemeinde sich befinder'", bringt Markus
die Intention des Nachfolgerufs Jesu gerade dadurch neu zur Geltung, daß er ihn in die
theologische Gesamtkonzeption des Evangeliums integriert, auf die vollentfaltete
Verkündigung des Basileia-Wirkens, des Todes und der Auferstehung Jesu rückbezieht
und von dieser Basis aus der Gemeinde auch den Anspruch des Evangeliums als
tröstende, befreiende und rettende Botschaft nahebringt.
Dies scheint mir ein Aspekt der "theologischen Leistung" des Markus zu sein, dessen
Relevanz nicht zu unterschätzen ist: Vom markinischen Nachfolgeverständnis her
kommen die Umrisse einer theologischen Bestimmung christlicher Praxis in den Blick,
die nicht am Evangelium vorbei oder durch einen nachträglichen Rekurs auf das
Evangelium, sondern im Kontext einer radikalen, die Wurzeln freilegenden Reflexion
auf das Evangelium Gottes und Jesu Christi begründet wird - und gerade dadurch nicht
nur der Intention Jesu gerecht wird, sondern auch die Gemeinde für die Aufgabe, die ihr
in der Gegenwart bei der Bezeugung des Evangeliums gestellt ist, gewinnen kann.
Diese im Markusevangelium programmatisch vollzogene Einbindung "praktischer
Theologie" in das voll entfaltete theo-logische Kerygma des Basileia-Wirkens, des Todes
und der Auferweckung Jesu ist allen heutigen Versuchen, im Kontext der gegenwärtigen
gesellschaftlichen und kirchlichen Situation persönliche und gemeinschaftliche
Jesus-Nachfolge neu zu bestimmen, zwingend vorgegeben und aufgegeben, wenn die
Verbindung mit dem gestaltgebenden Ursprung letztlich des gesamten Neuen Testa-
ments nicht abreißen und der Begriff "Nachfolge" nicht zu einer leeren Worthülse
austrocknen soll. Das Synoden-Papier "Unsere Hoffnung" kann bei dieser Aufgabe nach
wie vor eine Hilfe sein .
•• Nach Mk 13, dem für Markus aktuellsten Kapitel des Evangeliums, ist die Gemeinde durch
Kriegswirren (13,7 f.) bedroht, durch das Auftreten von Falschpropheten verunsichert
(13,5 f.21 f.) und durch Verfolgungen von römischer und jüdischer Seite bedrängt
(13,9-13).
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BERND JOCHEN HILBE RA TH t_
Das Verhältnis von gemeinsamem und amtlichem
Priestertum in der Perspektive von Lumen gentium 10
VORBEMERKUNGEN:
a) Zur Standortbestimmung des Themas
Würde man in einer Umfrage unsere Zeitgenossen bitten, in einer Skizze das
Erscheinungsbild, in welchem ihrer Meinung nach das Selbstverständnis der
römisch-katholischen Kirche am sinnfälligsten zum Ausdruck kommt, aufzuzeichnen,
so würden die meisten eine Karikatur abliefern, die unrertitelt wäre: "Gott erschuf die
Hierarchie, und alles Weitere wurde geregelt." Auch diejenigen, die weder in einer
feindseligen noch - was leider häufiger der Fall ist - in einer gleichgültigen Distanz der
Kirche gegenüberstehen, ja sogar oder gerade die, die in dieser Kirche mittun, die sich als
Sym-pathisanten bezeichnen, werden angeben, daß ihr Mit-Leiden nicht selten durch die
konkrete Struktur dieser Heilsinstitution verursacht ist. Aber warum sich überhaupt mit
der Kirche, mit ihren Binnenstrukturen, mit ihren internen Schwierigkeiten beschäfti-
gen? Gibt es nicht viel Wichtigeres zu tun für uns Christen? Zeigt sich das wahre Wesen
der sog. Liebeskirche nicht darin, daß sie - und das sind wir alle, die wir uns zu ihr
bekennen - nicht sich selbst liebt, sondern die anderen? Ich bin tatsächlich der
Meinung, daß sich viele hauseigene und hausgemachte Probleme lösen, wenn wir als
Kirche uns darauf besinnen, daß Kirche nichts anderes ist als Missionsstation auf diesem
Erdball: "Gehet hin in alle Welt ... "
Dennoch: Wir können einerseits nicht aus unserer Haut, auch nicht aus der zweiten
Haut, unserer Geschichte, und andererseits kann die Kirche nur dann glaubwürdig
"Sakrament, das heißt: Zeichen und Werkzeug für die innigste Vereinigung mit Gott wie
für die Einheit der ganzen Menschheit" sein, wie es das II. Vatikanische Konzil
formulierte (LG 1),wenn das Zeichen in sich nicht "zweideutig" geworden ist. Kardinal
Suenens bat gleich in der Anfangsphase des Konzils gefordert, von einer Betrachtung der
"ecclesia ad intra" zu einer Sicht der "ecclesia ad extra" überzugehen, und er hat in
diesem Zusammenhang vorgeschlagen, die dogmatische Konstitution über die Kirche
mit "Lumen gentium" (Licht der Völker) zu überschreiben", Dieser Titel gilt - das will
wohl beachtet sein - nicht der Kirche, sondern Jesus Christus, was zur Konsequenz hat,
daß die Kirche sogleich und im Wesen nach zwei Seiten hin relativ ist: Sie ist "Licht der
Welt", "Stadt auf dem Berge" allein in der Nachfolge dessen, der "das wahre Licht [ist],
das jeden Menschen erleuchtet" (Joh 1, 9), und sie ist "Licht von Seinem Licht" allein,
um zu leuchten, um zu erhellen, um zu wärmen.
1 Vgl. ACTA SYNODALfA SACROSANCTI CONCIUl OECUMENlCl VATlCANI SECUNDI, Typis
Polyglottis Vaticanis 1970 ff., I/IV 222-227.
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Gerade um dieser ihrer Funktion willen, ist eine Besinnung auf das Wesen der Kirche
immer wieder unvermeidlich. In dieser Hinsicht hatte das H. Vatikanum die "Erblast"
des I. Vatikanischen Konzils aufzuarbeiten, das als "Papstkonzil" in die Geschichte
einging, weil aus bekannten Gründen von dem ursprünglichen Kirchenschema nur die
Dogmen über den Jurisdiktionsprimat und das unfehlbare Lehramt des Papstes
verabschiedet werden konnten.
Das gemeinsame Priestertum aller Gläubigen war noch lange kein Thema. Erst in
den kirchlichen Erneuerungsbewegungen unseres Jahrhunderts, als "die Kirche in der
Seele erwachte'S, war davon die Rede, und Papst Pius XII. hat dies aufgegriffen, wie wir
gleich sehen werden.
Dennoch: Hat sich an dem Gesamteindruck Entscheidendes verändert, wenn das
II. Vatikanische Konzil formuliert, daß sich "das gemeinsame Priestertum der Gläubigen
und das amtliche oder hierarchische Priestertum nicht nur dem Grade, sondern dem
Wesen nach unterscheiden"? In unseren Ohren klingt das immer noch wie eine
Festschreibung des "Zweiklassensystems" , wie eine Zementierung der "mittelalterlichen
Ständeordnung" .
b) Zur Absicht der folgenden Überlegungen
Ich möchte in dieser Vorlesung - damit komme ich zur zweiten Vorbemerkung -
zeigen, daß die Formel "essentia et non gradu tantum" einen positiven Sinn hat, ja daß
wir am Ende froh sein können, daß die fragwürdige Unterscheidung eine wesensmäßige
und keine bloß graduelle ist.
Das Thema wird hier nicht umfassend und erschöpfend behandelt; wie eine solche
extensive Problemerörterung in der Dogmatischen Theologie heute methodisch vor sich
zu gehen hat, werde ich in der Zwischenbemerkung vor dem II. Teil der Vorlesung kurz
skizzieren. Im I. Teil geht es darum, den Text aus LG 10 zu interpretieren, wobei
folgende Arbeitsschritte zu absolvieren sind: 1. die unmittelbare Vorgeschichte des
Textes, auf die die in den Konzilstexten mitgegebenen Fußnoten verweisen; 2. die
Entwicklung des Textes im Verlauf des Konzils; 3. die mündlichen und schriftlichen
Voten der Konzilsväter , die zu den Textänderungen beigetragen haben und / oder die
zum Verständnis des Textes wichtig sind. 4. die Relatio, d. h. die Berichterstattung der
Arbeitskommission zu den von den Vätern gewünschten Änderungsanträgen, modi
genannt, welche für die authentische Interpretation des Textes besondere Relevanz hat;
5. dann eine abschließende Interpretation der Konzilsaussage.
I. Interpretation der Aussagen von LG 10
Wie gesagt, können wir das Thema nicht in extenso behandeln; auch der zweite,
wenn Sie so wollen, systematische Teil der Erörterungen verbleibt in der Perspektive von
2 Vgl. R. GUARDINI,Vom Sinn der Kirche. Fünf Vorträge, Mainz 1922, 1-19 (= 1.Vortrag:
"Das Erwachen der Kirche in der Seele").
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LG 10. Nun ist es aber eine hermeneutische Binsenweisheit, daß zur Interpretation eines
Textes - und darum geht es in diesem I. Teil - der Kontext zu beachten ist. Dazu
gehört auch seine Vorgeschichte, zumal wenn der zu interpretierende Text eigens darauf
verweist. Deshalb also unser erster Arbeitsschritt:
1. Die Vorgeschichte des Textes
Für seine Aussage, daß sich das gemeinsame Priestertum der Gläubigen und das
amtliche oder hierarchische Priestertum dem Wesen und nicht bloß dem Grade nach
unterscheiden, daß beide aufeinander hingeordnet sind und jedes auf seine besondere
Weise an dem einen Priestertum Jesu Christi teilhat, beruft sich der Konzilstext auf die
Ansprache Pius' XII. "Magnificate Dominum" vom 2. 11. 1954 sowie auf die Enzyklika
"Mediator Dei" des gleichen Papstes.
"Magnificate Dominum" spricht davon, daß den Gläubigen "ein gewisses Priester-
tum" ("quoddam[ ... 1 .sacerdotium'") zukomme. Wenn der 1. Petrusbrief das
auserwählte neue Gottesvolk eine heilige und königliche Priesterschaft nenne, die
geistliche Opfer darbringe, so habe dies "eine gewisse wahre und volle Bedeutung"
("quacumque[ ... 1 vera plenaque significatio"); dennoch sei festzuhalten ("firmiter
tenendum"), daß sich dieses gemeinsame "Priestertum" (auch hier wie bei der ersten
Erwähnung ist sacerdotium in Anführungszeichen gesetzt!) von dem Priestertum im
"eigentlichen und wahren Sinn" ("a sacerdotio proprie vereque dicto") "nicht nur dem
Grad, sondern auch dem Wesen nach unterscheide" ("non gradu tantum, sed etiam
essentia differre"). Dieses amtliche Priestertum hat nämlich die Vollmacht (potestas), in
der Person des Hohenpriesters Jesus Christus das Opfer Christi selbst zu vollziehen",
Anliegen dieser vor Kardinälen und Bischöfen, die zur Proklamation des Festes
"Maria - Königin des Himmels und der Erde" in Rom zusammengekommen waren,
gehaltenen Ansprache war die Betonung der bischöflichen (und priesterlichen) Voll-
machten gegenüber Versuchen, die Amtsträger als bloße Delegierte des Volkes zu
bezeichnen und von einer unterschiedslosen "Konzelebration" aller am eucharistischen
Opfer Beteiligten zu reden.
Den gleichen apologetischen Kontext hatte auch die 7 Jahre zuvor veröffentlichte
Enzyklika "Mediator Dei", die das Thema zwar ausführlicher, aber ebenfalls weder
erschöpfend noch systematisch behandelt. Das Verhältnis zwischen amtlichem und
gemeinsamem Priestertum (der zuletzt genannte Begriff fällt expressis verbis gar nicht)
wird hier nicht weiter bestimmt, vielmehr werden das Unterscheidende und die
Vorrechte des amtlichen Priestertums hervorgehoben". Das päpstliche Rundschreiben
kennt im Grunde - so hat es ein Kritikers formuliert - nur eine sacerdotale
Kirchen-Hierarchie der wahren priesterlichen Vollmachten, die sacerdotale Kirchen-
Communio bleibt an der Peripherie.
I Vgl. AAS 46 (1954) 669.
• VgJ. AAS 39 (1947) 552 - 556.
S Vgl. D. SARTORE, Premesse alla letrura di LG 10. Annorazioni 5U aleuni sviluppi deI
magisterio ecclesiastico, in: Lateranum 47 (1981) 82.
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Als direkte Quelle für den in LG 10 gebrauchten Begriff des gemeinsamen
Priestertum"s und dessen Unterscheidung gegenüber dem amtlichen Priestertum kommt
also nur die Ansprache "Magnificate Dominum" in Frage. Das Konzil hat aber mit Recht
im Zusammenhang der Zuordnung der beiden Priestertümer auf "Mediator Dei"
verwiesen; daß die Enzyklika selbst den tiefsten Sinn des Priesterseins wieder in
Erinnerung ruft, werden wir am Ende zeigen können.
Die Aussagen von LG 10 stehen in einem neuen Kontext; das beweist schon ein Blick
auf einschlägige Passagen der Liturgiekonstitution, die ja vorher verabschiedet wurde.
In diesem Text regiert nicht mehr die Angst, die zur Ausgrenzung oder wenigstens
Abgrenzung treibt, sondern die Sorge um die volle und aktive Teilhabe aller an der
Liturgie aufgrund ihres Priestertums, das seinen sakramentalen Ursprung in der Taufe
hat (vgl. SC 7, 14, 26 und 48). LG betont darüber hinaus den sakramentalen Ursprung
des gemeinsamen Priestertums auch in der Firmung und sprengt im Bedenken des Wozu
dieses Sakramentes die exklusive Sicht des Priesterlichen allein im Kontext sakramen-
taler Vollzüge.
Der schließlich verabschiedete Text der Kirchenkonstitution spricht in erster Linie
von der Gemeinsamkeit und der Zuordnung der beiden Priestertürner; die Aussage über
den wesensmäßigen Unterschied steht im Nebensatz: .Jicet ... tarnen". Zu diesem
"Ergebnis" kam es nicht ohne eine grundsätzliche ekklesiologische Neuorientierung, wie
der Verlauf der Konzilsdebatten, dem wir uns jetzt zuwenden, bezeugt.
2. Die Entwicklung der konziliaren Aussage"
a) Die Textpassage, die das Verhältnis von gemeinsamem und amtlichem Priester-
tum beschreibt, finden wir in ihrer Grundgestalt bereits in dem von der Kommission für
die Glaubens- und Sittenlehre unter der Leitung von Kardinal Ottaviani erarbeiteten
ersten Textentwurf (Schema) "De ecclesia", über das die Konzilsväter in der letzten
Woche der ersten Sitzungsperiode debattierten.
Das Konzil tagte ja in insgesamt 4 Sessionen; das Kirchenschema wurde dann vor allem
während der 2. Sitzungsperiode behandelt - in einer von der Theologischen Kommission und
ihren Subkommissionen erarbeiteten Fassung; zur 3. Sirzungsperiode wurde den Vätern quasi zur
2. Lesung die Fassung vorgelegt, in die, nachdem sie grundsätzlich angenommen war, nur noch die
modi (Änderungswünschel eingebracht werden konnten, die nicht dem Grundtenor widersprachen
und keine größeren Einschübe oder Streichungen vorsahen; von diesen immerhin noch 533 Modi
wurden nur einige berücksichtigt, ganze 2 in dem uns interessierenden Textabschnitt. Die
Abstimmung über dieses Verfahren und die Schlußabstimmung über den ganzen Text ergaben
überwältigende Mehrheitsverhältnisse.
Der uns interessierende Text steht also, wie Sie aus der Überschrift in der Synopse
entnehmen können, im Kap. VI des ersten Entwurfs, das über die Laien handelt und
darin in Nr. 21 über das allgemeine und das amtliche Priestertum. In den Kapiteln davor
war über den Episkopat, das Priestertum und "die Stände der evangelischen Vollkom-
menheit" gehandelt worden, - ein Aufbau also ganz im Sinne der "klassischen
• Vgl. dazu die Synopsen am Ende dieses Beitrags.
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Ständeordnung". An dem Text fällt auf, daß noch ganz in der traditionellen (im Sinn der
unmittelbaren Vorgeschichte!) Perspektive argumentiert wird: Konzentration auf das
Meßopfer und Hervorhebung des hierarchischen Priestertums, dessen Inhaber "proprii
[ ... 1 nominis sacerdotes sunt" (Zeile 18). Das gemeinsame Priestertum wird
"sacerdotium universale" (Z. 26) genannt, also "allgemeines", was zu Diskussionen in
der Konzilsaula Anlaß gab. Beide "Priestertümer" schließen einander nicht aus, sondern
"im Gegenteil": Sie "respektieren" sich gegenseitig ("respiciunt": Z. 27); sie fließen je auf
ihre Weise aus dem Hohenpriester ]esus Christus hervor ("profluunt": Z. 27), und zwar
deshalb "suo peculiari modo" (Z. 26 f.), weil sie sich nicht nur dem Grad, sondern dem
Wesen nach unterscheiden (Anm. 3 rekurriert auf die erwähnte Ansprache "Magnificate
Dominum").
b) Der zweite von der Theol. Kommission erarbeitete Textentwurf bestand nur
noch aus vier Kapiteln (gegenüber 12 des 1. Schemas): (I) Das Geheimnis der Kirche
(statt "Das Wesen der streitenden Kirche") - (II) Die hierarchische Verfassung der
Kirche und im besonderen der Episkopat - (III) Das Volk Gottes und insbesondere die
Laien - (IV) Die Berufung zur Heiligkeit in der Kirche. Kap. I signalisiert eine
ekklesiologische Neuorientierung; die strenge "Ständeordnung" ist aufgebrochen,
obwohl noch immer die Hierarchie vor dem Volk Gottes behandelt wird.
In unserem Zusammenhang (Nr. 24 § 1) ist im Vergleich mit dem 1.Text folgendes
auffallend: 1.) Der Vollzug des gemeinsamen Priestertums wird noch viel deutlicher
nicht mehr nur im sakramentalen Bereich gesehen, sondern im gesamten christlichen
"Leben aus dem Geist": "per omnem actum hominis christiani, a Spiritu Sancto
consecratum" (Z. 4 f.). 2.) Die Aussagen über die Besonderheit des hierarchischen
Priestertums wurden aus dem Text herausgenommen. 3.) In der Formulierung des
Verhältnissses taucht bereits die endgültige Strukturierung in Haupt- und Nebensatz
auf: "Wenn auch [ ... J dennoch" ("Cum autem - tarnen": Z. 12 bzw. 14).4.) Das
gemeinsame Hervorfließen steht - vielleicht noch deutlicher - im Hauptsatz, und statt
von gegenseitigem "Respekt" ist von der gegenseitigen "Zuordnung" die Rede ("ad
invicem ordinantur": Z. 15). Für diesen zuletzt genannten Gesichtspunkt wird in der
Anrn. 6 verwiesen auf die Enzyklika Pius' XI. "Miserentissimus" vom 8.5.1928 sowie
auf eine Ansprache Pius' XII. ("Vous Nous avez" vom 22.9.1956), die beide auch in
den Fußnoten des endgültigen Textes aufgeführt werden. Die Differenz wird in Anm. 5
wie gehabt - mit "Magnificate Dominum" belegt.
c) Die ekklesiologische Neuorientierung hat den endgültigen Durchbruch geschafft
in dem 3. Schema, das zwischen der 2. und 3. Session angefertigt wurde; es hat
weitgehend die Gestalt der schließlich verabschiedeten Konstitution.
Im ersten Abschnitt, der Beschreibung des gemeinsamen Priestertums, sind nur zwei
inhaltliche Änderungen zu notieren: Das kritisierte "per omnem actum" des 2. Schemas
wurde durch das "per omnia opera" (vgl. Z. 4 bzw. 5) ersetzt. Fundamentale Bedeutung
kommt demgegenüber der Umformulierung des ersten Satzes zu, insofern jetzt - im
Unterschied zum 1. Entwurf - Hebr 15, 1 ( - 5) nicht auf den Amtspriester als sacerdos
proprii nominis, sondern auf Jesus Christus selbst als den eigentlichen und einzigen
Hohenpriester (pontifex) bezogen wird. Von Gewicht ist dann die Ersetzung des
"univerale" durch "commune" (vgl. den Kursivdruck in Z. 12), wodurch deutlicher das
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Gemeinsame des Priestertums zum Ausdruck kommt. Das Verhältnis ist nun in zwei
Hauptsätzen beschrieben, so, daß zuerst das Aufeinanderhingeordnetsein und dann die
Differenz ausgesagt werden, wobei das Adverb "essentialiter" (Z. 13) wieder durch das
Substantiv (den Begriff? müssen wir später fragen) "essentia" (Z. 14) ersetzt wird.
Hinzugekommen ist in Wiederaufnahme und Ausweitung des letzen Satzes des
1. Schemas die Beschreibung des jeweiligen priesterlichen Vollzuges, wobei jedesmal die
Fixierung auf die Eucharistie aufgebrochen ist. In der Anm. 2 wird jetzt auch "Mediator
Dei" zitiert, die Anm. 3 entspricht der Anm. 6 des 2. Schemas.
d) Im endgültigen Text schließlich blieb der erste Abschnitt unverändert. Was die
Beschreibung des Verhältnisses anbetrifft, wurden die zwei Hauptsätze wieder in ein
Haupt-Nebensatz-Verhältnis gebracht, wobei die Hervorhebung der Gemeinsamkeit
wieder deutlich wird (diesmal wird der Nebensatz mit .Jicer" statt mit "cum aurem"
eingeleitet (vgl. Z. 12 des 2. Schemas und Z. 12 des endgültigen Textes). Außer diesem
Modus wurde nur noch der Änderungsantrag angenommen, der die Eigenart des
amtlichen Priestertums bei der Feier der Eucharistie durch die Formel "in persona
Christi" hervorhebt (vgl. hier Z. 15). Die Anmerkungen 16 und 17 entsprechen den
Anmerkungen 2 und 3 des vorhergehenden Textes.
3. Die Voten der Konzilsväter
Betrachten wir nun im nächsten Arbeitsschritt die mündlichen und schriftlichen
Voten der Konzilsväter , die die aufgespürten Textänderungen beeinflußt haben bzw. die
uns Hinweise zur "authentischen" Interpretation geben können. Die in und außerhalb
der Konzilsaula ausgetragenen Wortgefechte bestätigen, daß auf dem II. Vatikanischen
Konzil zwei ekklesiologische Grundkonzeptionen miteinander im Streit lagen": das
"traditionelle" "juristisch-hierarchische" und das "neue" Modell der "communio"; dabei
ist zu berücksichtigen, daß das erste nur eine ganz bestimmte Tradition verkörpert und
das zweite keineswegs traditionslos ist, sondern - grob gesagt - die Tradition der
Alten Kirche, ja vielleicht des 1. Jahrtausends der Kirchengeschichte hinter sich hat, ganz
abgesehen davon, daß es "biblischer" ist.
In der letzten Woche der 1. Sitzungsperiode wurde das Kirchenschema nur
andiskutiert. Als Vertreter der herkömmlichen Ekklesiologie profilierte sich vor allem
Kardinal SpeIlmann, der von der Autorität der Amtsträger "ex ordinatione, munere,
legitima delegatione" sprach; da die Gläubigen an pieser porestas keinerlei Anteil haben,
sind sie Untergebene: "subsunt et reguntur" (vgl. I1IV 172)8. Ein Bischof bemerkte, daß
7 Vgl. dazu die einschlägige Studie von A. ACERBI,Due eccJesiologie. Ecclesiologia giuridica ed
ecclesiologia di communione nelJa "Lumen gentium", Bologna 1975. Im deutschen Sprachraum
wurde auf dieses Phänomen vor allem von H. J. POTTMEYER aufmerksam gemacht; vgl. vor
allem: Die zwiespältige Ekklesiologie des Zweiten Vaticanums - Ursache nachkonziliarer
Konflikte, in: TrThZ 92 (1983) 272 - 283; KIRCHE im WANDEL.Eine kritische Zwischenbilanz
nach dem Zweiten Vatikanum, hg. v. G. Alberigo/Y. Congar/H. J. Pottmeyer, Düsseldorf
1982.
8 Die römischen Ziffern beziehen sich auf die Acta Synodalia (s. Anm. 1) und bezeichnen den
Band (volumen) bzw. Teilband (pars), wird nur die Seitenzahl aufgeführt, bezieht sich diese Angabe
auf den zuletzt genannten Band/Teilband.
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das amtliche Priestertum immer "hierarchisches", aber nie .Diense=-Priesrerrum genannt
wurde (Vairo 253). Es überwogen aber schon in dieser "Aufwärmphase" die Stimmen,
die das gemeinsame Priestertum aller betonten und dieses als "eigentliches" (proprium)
und nicht bloß metaphorisches verstanden wissen wollten (vgl. de Smedt 143; Gargitter
194; Degrijse 456). Die Formel, welche die Differenz aussagte, wurde kaum eigens
angesprochen; einem Vater war sie präzise (Pawlowski 151), ein anderer wollte die
Differenz lediglich ausgesagt haben und die weitere Klärung der späteren theologischen
Arbeit überlassen (de Chambourg 494).
Die zwischen der 1. und 2. Session eingegangenen schriftlichen Voten bezogen sich
z. T. bereits auf das neue (2.) Schema. Auch in diesen Beiträgen wird gelegentlich noch
massiv die hierarchische Sicht "von oben" erkennbar: Die Gläubigen haben nicht als
Individuen, sondern nur als Kollektiv Anteil am Priestertum Christi; bzgl. der
Eucharistiefeier sind sie passiv (de Provencheres 478 bzw. Rusch IIII 568). Die Kirche ist
eine "societas hierarchica de iure divino" (Batanian 617), nur die "Priester" sind solche
"in sensu proprio" (Lokuang 685). - Demgegenüber betonten freilich weitaus mehr
Konzilsväter, daß das gemeinsame Priestertum aller nicht gemindert werden dürfe (de
Provencheres 478 - dieser vertritt also keinen lderikalistischen Standpunkt). Die
Bischöfe von Deutschland und Österreich wiesen ein metaphorisches Verständnis
zurück und sprachen von einem Priestertum "arcano ac analogico, sed vero er reali
quodam modo" (628; gegen "metaphorisch" wendete sich auch Beope (553); nach
Bougon [483] widerspräche dies sogar der Lehre Pius' XII.; die holländischen Bischöfe
favorisierten ähnliche Formulierungen wie die deutschen und österreich ischen [vgl.
594]. Bezüglich der Formel wurde vor allem der Wunsch geäußert, das "suo perculiari
modo" zu erläutern (de Provencheres I1IV 477; die Bischöfe der Kirchenprovinz von
Bordeaux 1I11760).
Bei der Diskussion des III. Kapitels des 2. Schemas wurden dann von beiden Seiten
deutliche Argumente ausgetauscht. Wir erinnern uns, daß das zweite Schema noch
immer zuerst von der Hierarchie spricht, und diese Vorordnung findet energische
Verteidiger, die sich z. T. auf den CIC, z. T auf das Konzil von Trient berufen: Man
solle keine Irrtümer aufkommen lassen, wenn man von "ministri" (Dienern) rede; die
Priester seien gewiß Diener (hier benutzt der mexikanische Bischof das WOrt servi, also
Sklaven), aber in irgend einer Weise doch auch Herren der Gläubigen ("aliquo modo
possunt dici domini": de Bonilla IIIIII 421). Ja, ein spanischer Bischof (Anronius Ona de
Echave, Bischof von Lucena) wählt die Sprache des Militärs, um die Zu- oder besser
Unterordnung darzulegen: "Und da ein Heer nicht ohne Führer ist, gibt es ein anderes
Sakrament - das der Priesterweihe -, in welchem, vermittels des (sakramentalen)
Charakters, der Priester konstituiert wird als heiliger Führer des Heeres oder der
Soldatenschaft Christi" (518).
In dieser Perspektive wird der Priester vorwiegend vom eucharistischen Opfer her
verstanden und sogar Hebr 5, 1 auf seine Funktion hin gedeutet (del Campo 446), wo
d?ch der ntl. Vers "Denn jeder Hohepriester wird aus den Menschen genommen und für
die Menschen bestellt in ihren Anliegen vor Gott" einzig und allein auf Jesus Christus
bezogen werden darf.
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Nur die Priester sind Priester "in sensu stricto" (De Mello 553), die Laien sind
eigentlich überhaupt keine Priester (Bacci lI/lI 637; Rastouil lI/III14), sie haben nur ein
gewisses (quoddam) sacerdotium (Rastouil ebd.; Sepinski 546), dieses kommt ihnen zu
"non vero et proprio, sed tantum generica significatione" (Bacci 638).
Gegen diese Sichtweise protestierten zahlreiche Bischöfe, nachdem Bischof de Smedt
von Brügge bereits in der 1. Session dem vorgelegten (1.) Schema, das die beiden zitierten
ekklesiologischen Grundsätze noch weitgehend abdeckte, "Triumphalismus, Klerika-
lismus und Juridismus" vorgeworfen hatte (vgl. I/IV 142 f.). Mit der Unterscheidung
(distinctio) müsse zugleich die Verbundenheit (coniunctio) zum Ausdruck kommen
(Cento II/III27), die "maior harmonia et profundior unitas" solle festgehalten werden
(de Smedt 104). Die klerikal istische Angst sei unbegründet, angesichts der Zeichen der
Zeit sei die wahre Gefahr die, daß zu wenig über das Priestertum der Gläubigen gesagt
werde (Schröffer 72). Man solle also nicht legalistisch und juristisch formulieren,
sondern dogmatisch und pastoral (de Smedt 102; Fernandez-Conde 249). Statt von
einem bloß anfanghaften ("inchoativum") sacerdotium (so der Vorschlag von Bischof
Caggiano: 173 f.) zu reden, was zudem darauf hinauslaufe, einen bloß graduellen
Unterschied zu signalisieren, solle von dem "commune" sacerdotium die Rede sein
(Köstner 493; die hol I.Bischöfe 568). - Bezüglich der Formulierung des Verhältnisses
wurde von vielen eine Verbesserung oder Änderung gewünscht, sei es aus Sorge, der
Unterschied werde zu sehr eingeebnet (Gonzi 468 f.; Pailloux 519; deI Campo 444;
Kardinal Lefebvre 221), sei es, daß man die Einfügung der Unterscheidung in den Text
für abrupt und als Zeichen von Ängstlichkeit empfand (van Zylen 239 f.). Es wurde
darüberhinaus bereits darauf hingewiesen, daß eine metaphysische Definition des
sacerdotiums nicht möglich sei (de Echeve lI/lI 517 f) und daß eine perfektionistische
Formel nicht erreicht werden könne (Seper IIIIII 201).
Nach diesem Schlagabtausch stieß dann das dritte Schema kaum noch auf massiven
Widerstand: Darin war jetzt von dem sacerdotium commune die Rede, und Zuordnung
wie Unterscheidung wurden in zwei Hauptsätzen (jetzt mit dem Substantiv "essentia")
formuliert. Vor allem aber wurden die Zuordnung und die spezifischen Weisen des
analogen priesterlichen Vollzugs eigens beschrieben und damit einige Formulierungen
des 1. Schemas vor allem auf die Intervention von Bischof Carli hin (vgl. Ill/I 654)
wieder aufgegriffen. Doch auch jetzt wurde noch vereinzelt die Forderung erhoben, die
Laien nicht sacerdotes zu nennen und das Bild des Priesters zu stärken (Rastouil v.
Limoges, der sich auf eine Audienz beim Papst beruft: vgl. III/I 598 - 600). Bezüglich
der Charakterisierung des Priestertums aller wurde noch der Vorschlag eingebracht,
statt vom "commune" oder "universale" vom "regale seu laudatorium" sacerdotium,
also vom "königlichen" oder "Priestertum des Lobes" (van-Hien 741) zu handeln; bzgl.
der Formulierungen des Unterschieds wollte ein Konzilsvater (Bischof Sauvages v.
Annecy) statt von "essentia" von "natura" reden mit folgender interessanten Begrün-
dung: "Videtur enim quod sacerdotium commune et sacerdotium ministeriale nihil aJiud
sunt, quoad essentiam, quam duae participationes, natura differentes et non tanturn
gradu, sacerdotii Christi" (760).
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4. Die Relatio der theologischen Kommission
Was aus den genannten Vorschlägen geworden ist, sehen wir am endgültigen Text.
Die einschlägi~en Kommentare der Kommission (vgl. III/IV 9S f.) geben uns Aufschluß
darüber, mit welcher Begründung die Vorschläge zur Beschreibung des "suo peculiari
modo" zu vollziehenden Priestertums bzw. zur Änderung der Diffemz- und Zuord-
nungsformel abgewiesen wurden:
1.) Zur Ersetzung von "commune" durch "metaphoricum", "regale" oder "lauda-
rorium" wird gesagt: "Der Text soll stehen bleiben. Die konsultierte Kommission nimmt
Abstand von der Untersuchung des metaphorischen, analogen, eigenen usw. Charak-
ters."
2.) Zur Forderung, es solle vor allem "de sacerdotio proprii nominis seu ministe-
riali" gehandelt werden, heißt es: Das geschehe nicht nur in dieser Nummer ein paar
Zeilen später, sondern auch im Verlauf des ganzen III. Kapitels. In Kapitel II werde aber
von dem Volk Gottes als ganzem gehandelt.
3.) Der Vorschlag, den Unterschied bzw. die Zuordnung (denn diese dominiert
jetzt) mit "licet - tarnen" zur Sprache zu bringen, wird als "correctio srylistica"
akzeptiert.
4.) Als zweiter Änderungsvorschlag wird der Einschub "in persona Christi"
angenommen mit der Begründung: "So steht klarer die Verschiedenheit der beiden
Priestertümer offen da."
S. Abschließende Interpretation
Die Konzilsväter haben sich mit überwältigender Mehrheit, ja nahezug einstimmig
(das "contra" der fünf Gegenstimmen muß sich nicht unbedingt auf unseren Textab-
schnitt bezogen haben) zu folgender Sicht bekannt:
1.) Der einzige Hohepriester des Neuen Bundes ist Jesus Christus.
. 2.) An seinem Priestertum haben alle Gläubigen (Kleriker wie Laien) Anteil aufgrund
ihrer Konsekration durch den Heiligen Geist in Taufe und Firmung. Dieses Priestertum
ist ein wahres und wirkliches, wenn auch analoges und wird vollzogen durch die Mitfeier
der Sakramente, besonders der Eucharistie als dem Höhe- und Mittelpunkt kirchlichen
Selbstvollzugs, wie auch durch das Zeugnisgeben und ein Leben aus dem Geist.
3.) Auf seine eigene Weise hat das Dienstpriestertum, das auch hierarchisches
genannt wird, an dem Priestertum Christi Anteil. Es ist ebenso auf das gemeinsame
Priestertum hingeordnet wie umgekehrt dieses auf jenes. Seine Besonderheit kommt zum
Ausdruck in dem Handeln "in persona Christi", was im Konzilstext exklusiv auf den
Vollzug des eucharistischen Opfers bezogen wird.
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Zwischenbemerkung:
Die Erörterung von Problemen in der gegenwärtigen Dogmatischen Theologie
Wir haben bisher das Problem des Verhältnisses von gemeinsamem und amtlichem
Priestertum in einer Weise erörtert, welche für die traditionelle Schulbuch dogmatik, wie
sie sich im Fahrwasser des 1. Vatikanischen Konzils etabliert hat, charakteristisch ist:
Ausgang von Lehraussagen der Kirche, Prüfung der Autoritätsbeweise, systematische
Aufarbeitung. Das II. Vat. Konzil selbst hat in dem Dekret über die Ausbildung der
Priester (OT 16) der dogmatischen Theologie eine andere Vorgehensweise, einen neuen
Dreischritt, empfohlen, der sich in der unmittelbar vorkonziliaren Theologie bereits
herausgebildet hatte: Zuerst sollen die biblischen Themen behandelt werden, dann die
reiche Tradition, dann solle man die Alumnen (an die Laientheologen dachte man noch
nicht, schon gar nicht in einem Dekret über die Priesterausbildung) anleiten, "mit dem
hl. Thomas als Lehrmeister die Heilsgeheimnisse in ihrer Ganzheit spekulativ tiefer zu
durchdringen und ihren Zusammenhang zu verstehen, um sie, soweit wie möglich, zu
erhellen"; bei diesem ganzen Unternehmen sollen die Theologiestudenten lernen, "die
Lösung der menschlichen Probleme im Lichte der Offenbarung zu suchen, ihre ewige
Wahrheit auf die wandelbare Welt menschlicher Dinge anzuwenden und sie in
angepaßter Weise den Menschen unserer Zeit mitzuteilen".
Wir haben hier ein abgekürztes Verfahren gewählt, da Wir Ja nur eine einzige
Vorlesung zur Verfügung haben. Im Grunde haben wir nur den zweiten Schritt getan,
indem wir die direkt zitierten "Traditionszeugnisse" herangezogen haben; weitere sind
übrigens auch schwer zu finden - schauen Sie einmal in den Index systematicus des
DS! -, da das gemeinsame Priestertum zumindest im 2. Jahrtausend unserer
abendländischen Kirchengeschichte und vor allem seit der Reformationszeit als "thema
non gratum" galt bzw. überhaupt nicht im Blick war". Die biblischen Verweise des
Textes haben wir nicht näher beleuchtet, doch läßt sich summarisch behaupten, daß die
drei Sätze unserer abschließenden Interpretation biblisch wohl fundiert sind, was
bezüglich der dritten These aber differenziert betrachtet werden müßte: Das NT spricht
vom Episkopos, vom Prebyteros, vom Diakonos, aber nennt niemals die Inhaber des
sich allmählich herausbildenden kirchlichen "Amtes" Priester (hiereus = Opferpriester);
daß die Amtsträger auch Vorsteher der Eucharistiefeier waren, läßt sich nicht positiv
belegen; das NT vermeidet überhaupt bis auf wenige Ausnahmen das Aufgreifen der
Kultterminologie seiner Umwelt. Unsere jetzt folgende "systematische Durchdringung"
verbleibt, wie das Thema signalisiert, in der Perspektive von LG 10. Es geht nicht um
eine umfassende und erschöpfende Ausarbeitung, auf eine Auseinandersetzung mit der
einschlägigen Literatur wird, von der ersten These abgesehen, verzichtet. Ich möchte
einfach ein paar Thesen vortragen, die andeuten sollen, wie ich mir - in der Perspektive
von LG - eine weitere Klärung der dort - auch von der theologischen Kommission -
offengelassenen Probleme denken kann.
9 Trient kennt zwar die Auffassung vom gemeinsamen Priestertum, erwähnt sie aber nur, um
die häretische Meinung abzuweisen, alle Christen seien in gleicher Weise Priester des Neuen Bundes
(vgl. DS 1767).
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II. Erwägungen zum Problem in der Perspektive von LG 10
1. Die vom Konzil offengelassene philosophische Erörterung der Formeln: "essentia et
non gradu tantum differe" / "suo peculiari modo participare"
Das 11. Vatikanische Konzil hat auf eine metaphysische Erklärung verzichtet
und sich auf die Aussagen der Heiligen Schrift sowie die Lehre und das Leben der Kirche
gestützt. Nach Auskunft kompetenter Theologen!", sind die beiden zur Diskussion
stehenden Formeln von der thomistischen Philosophie des Wesens (essentia) und der
Teilhabe (participatio) her zu verstehen: Alles Seiende existiert in einer Zweieinheit von
Sein und Wesen. In Gott als dem höchsten Sein (Seienden) fallen Sein (esse bzw.
existential und Wesen (essentia) in eins; alle geschöpfliehen Seienden haben nur Anteil
am Sein, und die besondere Weise ihrer Partizipation bestimmt ihr Wesen. Die essentia
ist also - entsprechend der participatio - jeweils verschieden: suo peculiari modo.
Dabei hängen Wesens- und Gradunterschied zusammen: Der Grad der Teilhabe
bestimmt das jeweilige Wesen; der Gradunterschied bezieht sich aber auf die Teilhabe
arn höchsten Sein (hier konkret: am Priestertum Christi), untereinander aber sind die
verschiedenen Teilhaber verschiedenen Wesens.
Dieser Wesensunterschied besagt nun aber eo ipso nicht, daß sich die beiden
teilhabenden Priestertümer in einer "hierarchischen" Rangordnung bewegen. Eine
solche Betrachtungsweise würde das Verhältnis von Sein und Wesen mit der Unter-
scheidung von Substanz und Akzidentien einfach identifizieren und dann einerseits
Substanz (Selbstand) und andererseits Akzidens (Zufälliges, Hinzukommendes, unselb-
ständiges Sein) im Blick haben. Das gemeinsame Priestertum ist aber nicht bloß eine
Hinzufügung zum amtlichen Priestertum, etwas, was sein Sein und Wesen nicht in sich
selbst, sondern eben in einem anderen habe. Aus der thomistischen Seinsphilosophie läßt
sich also gerade keine hierarchische Ordnung des Verhältnisses von gemeinsamem und
amtlichem Priestertums ableiten; die hierarchische, gradmäßige Ordnung gilt nur
innerhalb des Ordo (Bischof - Priester - Diakon).
2. Lassen sich die Formeln im Kontext einer "hierarchischen Ekklesiologie" angemessen
interpretieren?
Aus diesen knappen Ausführungen ergibt sich fast von selbst, daß die gestellte Frage
verneint werden muß. Die Konzilsdebatten bestätigen ja, daß in einer "sociecas
s.acerdotalis hierarchica" das gemeinsame Priestertum nur als metaphorisches, uneigent-
hches, also im Grunde gar nicht analoges, im Sinne einer participatio analogica,
verstanden werden kann. Der Unterschied kann auch nicht durch die Wendungen
I~ Vgl. A. FERNANDEZ, Nota reol6gica sobre la explicaci6n conceprual de una f6rmula diftcil:
la dlferencia entre el sacerdocio comün y el sacerdocio ministerial, in: Revista espaüola de reologta
36 (1976) 329 - 347;J. REZETTE, Sacerdocecommun er sacerdoce minisreriel selon Vatican II, in:
Anronianum 52 (1977) 221 - 230; L. BOGLIOLO, L'essenziale diversirä tra sacerdozio gerarchico e
sacerdozio comune, in: Divinitas 22 (1978) 220 - 228; L. SARTORI, Sacerdozio ministeriale e
sacerdozio comune: una formula amigue?, in: Reassegna di reologia 21 (1980) 409 - 412.
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"geistliches" oder "Priestertum des Lobes" zum Ausdruck gebracht werden, weil darin ja
offenbar kein wesentlicher Unterschied besteht: Auch die Priester sind "Geistliche",
auch sie bringen "das Opfer des Lobes" dar.
Wer von einem "inchoativen" Priestertum redet, bestätigt, daß er nur "von oben
nach unten" denken kann, wobei er unversehens bei einem bloß gradmäßigen
Unterschied landet.
Dieses Ergebnis läuft nun nicht auf eine Auflösung der "societas hierarchica" hinaus,
da es gar nicht darum geht, den Unterschied (in der Zuordnung) zwischen Amt und
Gemeinde zu leugnen, sondern ihn angemessen - auf der Basis des ntl. Zeugnisses mit
den unserer Zeit "angepaßten" Mitteln - zu beschreiben und zu begründen. Wie das im
Kontext einer "Communio-Ekklesiologie" geschehen kann, möchte ich nun kurz
skizzieren.
3. Das Verhältnis von gemeinsamem und amtlichem Priestertum im Kontext einer
"Communio- Ekklesiologie"
a) Das gemeinsame Priestertum als Grundlage der "Communio-Ekklesiologie"
Die ntl. Urkunde ist eindeutig: Es gibt im Neuen Bund nur noch einen Hohenprie-
ster, Jesus Christus, der in seiner liebenden Selbsthingabe am Kreuz - in die Hände des
Vaters, den Geist aushauchend/für die Menschen - Opferpriester und Opfergabe
zugleich ist: Priestersein heißt Christussein.
Wenn überhaupt im Sinn des NT sonst noch von "Priestern" die Rede sein kann,
dann aufgrund der Nachfolge Jesu Christi in der liebenden Selbsthingabe an ihn bzw.
"im Geist - durch ihn - an den Vater" / im Einsatz für die Menschen. In diesem
abgeleiteten, durch die Teilhabe an Christi Tod und Auferstehung, die in der Taufe
sakramental vollzogen wird, begründeten Sinn gilt dann die zweite Gleichung:
Priestersein = Christ sein.
Es gibt keinen Mittler mehr außer Jesus Christus: In ihm sind alle gerettet und als
Söhne und Töchter des Vaters im Hl. Geist (vgl. Ga14, 4 - 6) adoptiert. Deshalb ist die
Kirche der Christus Nachfolgenden in erster und grundlegender Hinsicht eine Commu-
nio, in der jeder Heilsindividualismus ebenso ausgeschlossen ist wie eine neuerliche,
zusätzliche Heilsvermittlung. Das gemeinsame Priestersein = Christsein wird nicht erst
durch das amtliche Priestertum als dem "eigentlichen" begründet noch durch dieses
vermittelt.
b) Die Notwendigkeit des Amtes
ImVergleich mit den beiden eben aufgestellten Identifikationen stellt die Gleichung
"Arntsträger = Priester" eine Ungleichung dar. Als Christ ist der Amtsträger Priester; ist
er es auch als Arntsträger "suo peculiari modo"?
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Das Amt ist ohne Zweifel notwendig in der Kirche und für die Kirche; es gehört zur
ekklesiologischen Grundstruktur von Anfang an. Wie müssen wir die Aufgabe, das
munus, die delegatio dieses Amtes bestimmen? Der Amtsträger hat die für die Kirche
konstitutive Funktion, das Gegenüber des Evangeliums, das "extra nos" des Heiles
ständig präsent zu halten, zu re-präsentieren. Das geschieht in erster Linie durch die
Verkündigung des Wortes Gottes, die auch das H. Vat. Konzil wieder als die erste und
vornehmste Aufgabe des Bischofs und Priesters bezeichnet (vgl. vor allem CD 12).
Der Mensch kann sich nicht selbst erlösen, die Kirche lebt nicht aus sich selbst - ihr
muß ständig das Evangelium Gottes, die Frohe Botschaft von unserer Rettung vor Augen
gehalten werden. Das gehört wesentlich zur Kirche. Der Amtsträger nimmt diese
Funktion, dieses Amt wahr nicht aufgrund persönlicher Heiligkeit - das wäre eine
Differenz "gradu tantum" - wiewohl eine Übereinstimmung zwischen amtlichem und
perönlichem Zeugnis wünschenswert und in der Nachfolge Christi gefordert ist. Nein:
Der Amtsträger tut dies - als einen Dienst an der Kirche - qua Amt: "Weh mir, wenn
ich das Evangelium nicht verkündige", sagt Paulus (1 Kor 9,16). Diener der
Versöhnung sein, das Wort von der Versöhnung zu repräsentieren und in der
Konzelebration der Sakramente wirksam zuzusprechen - das ist die Aufgabe des
"Priesters" im Neuen Bund.
c) Die Mißverständlichkeit des Begriffs "Priester"
Ich hoffe, es ist klar geworden, daß unsere Ausführungen nicht auf eine Ums tür-
zung, eine revolutio, aller Verhältnisse hinauslaufen. Im Hintergrund steht freilich die
Umkehrung aller Verhältnisse, die Gott der Vater in seinem Sohn Jesus Christus
vollzogen hat: Nicht mehr wir opfern - schon gar nicht etwas - , sondern Er hat sich
selbst in seinem geliebten Sohn dahingegeben für uns, um uns mit sich zu versöhnen.
Eine Umpolung der Verhältnisse ergibt sich allerdings insofern, als wir jetzt nicht mehr
das sacerdotium commune in Anführungszeichen setzen müssen, sondern das "sacer-
dotium ministeriale seu hierarchieum" , denn der Begriff "Priester" erscheint nun
geradezu unbrauchbar, um den Wesensunterschied - für den wir um unseres Heiles
willen froh sind - angemessen zum Ausdruck zu bringen. Das Gegenübersein, das
"versus populum" des Amtsträgers hat nun nichts sp zifisch "Priesterliches" mehr an
sich: Der "Priester" bringt nicht mehr in unserem Namen Gott ein Opfer dar; der
Amtsträger verkündet vielmehr amtlich das Evangelium von der Selbsthingabe des
Sohnes, von der Versöhnung durch Gott.
Die Verwendung des Begriffs "Priester" erzeugt durchweg allgemein-religionsge-
schichtliehe, durch die im NT bezeugte Revolution gerade überwundene Assoziationen.
Das gilt übrigens in gleicher Weise für den gängigen Begriff des "Opfers", der ebenso -
im Sinne des NT - einer gründlichen Revision unterzogen werden muß. Sicher ist es
schwierig, einen eingebürgerten Sprachgebrauch zu ändern, aber immerhin: Wir reden
unsere "Priester" ja nicht mit "Herr Priester" an, sondern mit "Herr Bischof", "Herr
Pfarrer", "Herr Pastor", "Herr Vikar".
Wie die Sicht des gemeinsamen Priestertums aus der Fixierung auf die Mitfeier der
Eucharistie durch das letzte Konzil befreit wurde, so ist auch der Dienst. das Amt. des
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"Priesters" aus dieser verengten Perspektive zu lösen. Das heißt nicht, daß der "Priester"
nicht der "geborene" Vorsteher und Leiter der Eucharistiefeier wäre! Im Gegenteil: Die
Eucharistiefeier stellt den Höhe- und Mittelpunkt kirchlichen Selbstvollzuges und der
Verkündigung dar. Die Liturgiereform hat dem zuletzt genannten Aspekt Rechnung
getragen: Die Einsetzungsworte Jesu werden nicht mehr leise über Brot und Wein
gesprochen, sondern laut in einer jedermann verständlichen Sprache verkündet. Gerade
hier haben das amtliche Gegenüber, die Repräsentation des "extra nos" ihren
vornehmsten Platz. Daß der "Priester" durch seine Verkündigung das Volk (und darin
sich selbst) als eine "Opfergabe" für den Vater bereitet, wie das Paulus jedenfalls im
Hinblick auf seine Verkündigung unter den Heiden zum Ausdruck bringt (vgl. Röm
15, 16), ist nur die "Kehrseite der Medaille": Wenn darin etwas spezifisch "Priesterli-
ches" gelegen ist, dann sicher nicht im Sinn des allgemein-religionswissenschaftlichen
Sprachgebrauchs, sondern im Sinn des ntl. Zeugnisses!
Ausblick:
Bei aller distinctio die coniunctio nicht zu vergessen, hatten mehrere Konzilsväter
angemahnt. Ich möchte das aufgreifen und zum Abschluß das Gemeinsame des
gemeinsamen und amtlichen Priestertums unterstreichen, das in der Lebenshingabe für
die anderen besteht. Pius XII. hatte in "Mediator Dei" an die bekannte Einleitungsformel
zum Philipperhymnus erinnert (PhiI2, 5 - 7: "Seid so gesinnt wie jesus Christus: Er hielt
seine Gottgleichheit nicht wie einen Raub fest, sondern entäußerte sich selbst ... ") und
gesagt: "Christus utique sacerdos est, sed nobis non sibi sacerdos"ll - "Christus ist
jedenfalls Priester, aber Priester für uns, nicht für sich". Ich möchte diese "Faustformel
christlicher Existenz" auf uns anwenden: "Nos omnes deinde sacerdotes sumus" - wir
alle sind von daher, d. h. in der Nachfolge Christi, Priester, - "sed aliis non nobis
sacerdotesl"
11 AAS 39 (1947) 552.
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1. Schema (Kap. VI) [Acta Synodalia I1IV 38 f.]
21. [De sacerdotio uniuersali et de sacerdotio ministeriali]. Antiquus populus
Dei ut «regnum sacerdotale er gens sancta» constitutus est (cf. Ex. 19, 5 - 6), cuius
membra «sacerdotes Domini» vocarentur (cf. Is. 61, 6). In Christo autern novus
25 populus in templum spirituale et sacerdotium sauerum per regenerationem
baptismalem et Spiritus Sancti unctionem evehitur, ut spirituales offerat hostias, et
tamquam genus electum, regale sacerdotiurn, gens sancta, populus aequisitionis,
virtutes annuntiet Eius qui de tenebris eum voeavit in admirabile lumen suum (cf. 1
30 Pt. 2, 4 -10). Ideo universi discipuli Christi, quos ipse Dominus regnum et
saeerdotes Deo et Patri suo fecit (cf. Apoe. 1,6 er 5, 9 -10) sive ad hierarchicum
ordinem perrineant sive non, seipsos ut hostiam viveurem ae Deo placentem
exhibeant (c. Rom. 12, 1), et testimonium praebeanr ubique terrarum de Christo [37J
Eiusque virtutibus.
Hoc in Corpore omnia quidem membra baptismare et confirmarione Christo
Sacerdoti ita dicanrur, ut oratione, eleemosyna er abnegarione sui Deo spirirualia 5
sacrificia offerant atque poscentibus rarionem reddant de ea quae in nobis est spes
salutis aeternae (cf. 1 Pt. 3, 15), immo in sacrifieio Missae Corpus Christi, verbis
consecrationis in altare positum, per manus ministri sacrificantis Deo offerant;
attarnen in eodem Corpore proprii quoque nominis sacerdotes sunt, qui sacrarnento
ordinis consecrati, pro hominibus in iis quae sunt ad Deum constituri (cf, Hebr. 10
5,1), sacerdotium hierarchicum ur ministri Christi exercent. Qui viri electi
auctoritate sacra populi curam gerunt, eique media salutis praestant, culrurnque
administrant. Ipsi soli in sacrifieio eucharistico verba eonsecrationis in persona
Christi proferunt, er in eo offerendo rorarn Ecclesiam repraesentant, ut «quod 15
populus agit voro, sacerdotes peragant mysterio •.
Alterum autem alterum non elidit, sed e contra sacerdotium ministeriale et
sacerdotium universale, quia non gradu tantum, sed etiam essentia differuru", suo
peeuliari modo a Summo Sacerdote Christo profluunt, et ita ad inuicem respiciunt, 20
ut primum potestare sacra regnum saeerdotale diffundat et dirigar, alterum vero ad
oblationem saerifieii concurrar' et in oratione, testirnonio, abnegatione et acruosa
caritate exerceatur.
2. Schema (Kap. IIl) [Il/I 258)
24. § 1. (De sacerdotio uniuersali, necnon de sensu [idei et de charismatibus
christi/idelium]. In Christo novus Populus Dei ad templum spirituale et sacerdotium
sancturn per regenerationem baptismi et Spiritus Sancti unctionem evehitur, ut
spirituales offerat hostias per omnem actum hominis christiani, a Spiritu Sancto
consecratum, er tamquam genus electum, regale sacerdotium, gens sancta, populus
acquisitionis, virtutes annuntiet Eius qui de tenebris eum voeavit in admirabile
lumen suum (cf. 1 Pt. 2, 4 -10). Ideo universi discipuli Christi, quos ipse Dominus
tegnum et sacerdotes Deo et Patri suo feeit (cf. Apoc. 1.6 et S, 9 -10), sive ad
hierarchicum ordinem pertinent sive non, seipsos ut hostiam viventem ac Deo
placentem exhibeant (cf. Rom. 12,1), testimonium praebeam ubique terrarum de
Christo eiusque virtutibus, atque poscenribus rationcm reddant de ea, quae in eis
est, spe saluris aeternae (cf. 1 Pt. 3, 15). Cum autem sacerdotium ministeriale seu
hieran:hicum essentialiter et non gradu tantum a sacerdotio universali christifide-
lium dif/erat$, hoc et illud tarnen suo peeuliari modo a Summo Sacerdotio Christi








3. Schema (Kap. II) [III/I 182 f.1
10. (olim n. 24 § 1). [De sacerdotio communi]. Christus Dominus, Pontifex ex
hominibus assumptus (cf. Hebr. 5, 1- 5) novum populum «fecit regnum et
5 sacerdotes Deo et Patri suo- '(cf. Apoc. 1, 6; 5, 9 -10) (A). Baptizati enim per
regnerationem et Spiritus Sancti unctionem consecrantur in domum spiritualem er
sacerdotium sanctum, ut per omnia opera hominis christiani spirituales offerant
10 hostias, et virtutes annuntient Eius qui de tenebris eos vocavit in admirabile lumen
suum (cf. 1Pt. 2,4 -10). Ideo universi discipuli Christi, in oratione perseuerantes et
coJ/audantes Deum (cf. Act. 2, 42, 47), seipsos hostiam viventem, sanctam, Deo
15 placentem exhibeant (cf. Rom. 12, 1), ubique terrarum de Christo testimonium
perhibeant, arque poscentibus rationern reddant de ea quae in eis est spe vitae
aeternae (cf. 1 Pt. 3, 15) (B). .
20 Sacerdotium autem commune fidelium et sacerdotium ministeriale sive hierar-
chicum ad inuicem ordinantur; unum vero er alterum suo peculiari modo de uno
25 Christi sacerdotio participant, Essentia enim et non gradu tantum inter se differunt
(2). Sacerdos quidem ministerialis, potestate sacra qua gaudet, populum sacerdo-
talem efformat ac regit, sacrificium eucharisticum conficit illudque nomine totius
30 populi Deo offert; fideles uero, vi regalis sui sacerdotii, in oblationem Eucharistiae
concurrunt (3), illudque in sacramentis suscipiendis, in oratione et gratiarum
actione, testimonio uitae sanctae, abnegatione et actuosa caritate exercent (C).
Verabschiedeter Text ("Lumen gentium", Kap. II)
[LThK. Ergbd. I 180/1821
10. Christus Dominus, Pontifex ex hominibus assumptus (cf, Hebr 5, 1- 5)
5 novum populum ~fecit regnum et sacerdotes Deo et Patri suo" (cf. Apoc. 1,6; cf.
5,9-10). Baptizati enim, per regenerationem et Spiritus Sancti unctionem
consecrantur in domum spritualem er sacerdotium sanctum, ut per omnia opera
10 hominis christiani spirituales offerant hostias, et virtutes annuntient Eius qui
tenebris eos vocavit in admirabile lumen suum (cf. 1 Petr 2,4 -10). Ideo universi
discipuli Christi, in oratione perseveranres et collaudantes Deum (cf. Act,
15 2,42 - 47), seipsos hostiam viventem, sanctam, Deo placenrem exhibeanr (cf, Rom
12, 1), ubique terrarum de Christo testimonium perhibeant, atque poscentibus
rationem reddant de ea, quae in eis est spe vitae aetemae (cf. 1 Petr 3,15).
20 Sacerdotium autem commune fidelium et sacerdotium ministeriale seu hierarchi-
eum, licet essentia et non gradu tantum differant, ad inuicem tarnen ordinantur;
25 unum enim er alterum suo peculiari modo de uno Christi sacerdotio participiant'".
Sacerdos quidem ministerialis, potestate sacra qua gaudet, populum sacerdotalem
efformat ac regit, sacrificium eucharisticum in persona Christi conficit ilIudque
30 nomine totius popuJi Deo offen; fideles vero, vi regalis sui sacerdotii, in oblationem
Eucharistiae concurrunt!", ilIudque in sacramentis suscipiendis, in orarione et




"Sie lesen und hören täglich Gottes Wort"
Die Heilige Schrift im Alltag des Priesters'
1.
Vor nunmehr zwanzig Jahren haben die Väter des 11. Vatikanischen Konzils im Dekret
"Presbyterorum ordinis!" im Blick auf die Priester festgestellt: ,.AlsDiener des Wortes Gottes lesen
und hören sie täglich Gottes Wort, das sie andere lehren sollen"." Diese Aussage war damals "von
der ,Neuentdeckung' der Heiligen Schrift und von der Hochschätzung des Gotteswortes diktierr-."
Sie akzentuiert den Dienst des Priesters als Dienst am Wort Gottes.
Zugleich spiegelt diese Formulierung die Berufs- und Alltagswirklichkeit der Priester in
unserem heutigen Seelsorgsdienst. In der Tat, ihnen begegnet das Wort Gottes täglich, gelesen oder
gehört, in einem Ausmaß, das nur schwer den Gefahren inflationärer Entwertung entrinnt. Es lohnt
sich, dieses Phänomen einmal ins Bewußtsein zu heben.
Dem Priester begegnet Gottes Wort in der Gestalt des Schriftwortes z. B.
- in der Liturgie des Stundengebetes in der Form der Psalmen, Cantica, Capitula, Responsorien
und in den Perikopen der Lesehore,
- bei der Feier der Gottesdienste als Einheiten, die durch die Perikopenordnung vorgegeben sind
oder zu bestimmten Anlässen und im Hinblick auf die jeweilige Gemeinde ausgewählt werden;
als "Predigttext" oder .Leserexte", anläßlich der Spendung von Sakramenten und bei
Segnungen,
- im Religionsunterrichr, bei der Erstbeicht-, Erstkommunion- und Firmkatechese,
- als "Meditationstext" vor einer Sitzung gemeindlicher Gremien,
- im Bibel-, Predigtgesprächs- oder Familiengesprächskreis,
- bei der Vorbereitung des Pfarrbriefes,
- bei der Auswahl von Grußkarten und Gedenkzeichen,
- in kirchenamtlichen Texten,
- während Fortbildungs- und Einkehrtagen.
• Leicht gekürzte Fassung eines Vortrages vor Priestern des Dekanates Welschbillig am
10.3. 1985.
1 Das durch die Schlußabstimmung vom 2. 12. 1965 angenommene und am 7. 12. 1965 durch
Papst Paul VI. approbierte Dekret wurde in den AAS 58, 1966, 991-1024 veröffentlicht. Der
lateinische Text lind die von den deutschen Bischöfen genehmigte Überserzeng des Dekretes sind
zugänglich in: LThK. Das Zweite Vatikanische Konzil. Teil Ill, Freiburg 1968, 127 - 239.
2 Presb(yterorum) ord(inis) Art. 13.
J Friedrich WULF, Kommentar zu Artikel 12-16 (des genannten Dekretes), in: LThK. Das
Zweite Vatikanische Konzil. Teil II1, Freiburg 1968, 198 - 222, hier 5.202.
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Die Beispiele lassen sich vermehren. Sie sollen nur exemplarisch aufzeigen, daß der
vielgestaltige Umgang mit dem Gotteswort zum Alltag des Priesters gehört, zu seinem Berufsalltag.
Die Aussage der Konzilsväter , daß die Priester täglich das Gotteswort lesen und hören, beleuchtet
die heutige Situation der Priester im Seelsorgsdienst durch eine zutreffende Beobachtung.
1I.
Nun lag es allerdings nicht in der Absicht der Kirchenversammlung, mit diesen Worten eine
Bestandsaufnahme zu formulieren. Vielmehr begegnet die eingangs zitierte Aussage in einem ganz
anderen Zusammenhang. Es geht um die Frage, auf welchem Weg der Priester seine Heiligung
erreichen kann. Dazu führt das Dekret aus: "Die Priester gelangen auf ihnen eigene Weise zur
Heiligkeit, nämlich durch aufrichtige und unermüdliche Ausübung ihrer Ämter im Geiste Christi.
Als Diener des Wortes Gottes lesen und hören sie täglich Gottes Wort, das sie andere lehren sollen;
wenn sie es bei sich selbst ernsthaft aufzunehmen trachten, werden sie von Tag zu Tag
vollkommenere Jünger des Herrn nach den Worten des Apostels Paulus an Timotheus: ,Darauf
richte deinen Sinn, darin lebe: daß dein Fortschritt allen offenbar werde. Hab acht auf dich selbst
und auf die Lehre; verharre darin. Denn wenn du das tust, wirst du dich retten und die, welche dich
hören' (1 Tim 4,15 -16). Beim Nachdenken, wie sie die Früchte ihrer eigenen Betrachtung
anderen am besten weitergeben können, werden sie noch inniger ,den unergründlichen Reichtum
Christi' (Eph 3, 8) und die vielfältige Weisheit Gottes verkosten" (vgl. Hebr 3, 9 -10)1.
Hier wird also ein innerer Zusammenhang von priesterlichem Dienst und persönlicher
Heiligung des Priesters aufgewiesen. Nun mag auf den ersten Blick Heiligkeit als Lohn für treue und
beharrliche Berufsarbeit als Zweckideologie erscheinen. InWirklichkeit aber "ist hier ein Stück
Erlösung für den Priester ausgesagt: Er braucht, um sich Gott zu geben, um die Fülle des Lebens zu
finden, nicht wegzutauchen, nicht etwas anders zu tun neben seinem Beruf und seinem Privatleben.
Verlangt ist einzig, in Dienst und Leben die Beziehungen zu verwirklichen, in die er von Gott her
schon hineingegeben ist!". Dies wird in dem KonziJsdekret nach den drei Ämtern hin entfaltet, an
denen priesterlicher Dienst Anteil hat. Dabei wird zuerst das Lehr- oder Verkündigungsamt ins
Blickfeld gerückt. So ergibt sich: In der treuen Erfüllung seines Lehr- oder Verkündigungsamtes tut
sich dem Priester ein Stück seiner Erlösung auf.
Wie bereits in der Bezeichnung der Priester als" Verbi Dei rninistri" zum Ausdruck kommt",
wird der Verkündigungsauftrag auffallend hervorgehoben. Dabei geht es freilich nicht um eine
funktionale Aufwertung der Verkündigung im Sinne einer neuen kirchlichen Erfolgsstrategie,
sondern um eine zutiefst soreriologische Deutung: Die Priester werden zuerst und grundlegend auf
den Umgang mit der Heiligen Schrift verwiesen, um zur Heiligkeit zu gelangen. Indem sie so Tag für
Tag ihrem Lehr- und Verkündigungsamt obliegen, treten sie zugleich immer tiefer in die
Jüngerschaft des Herrn ein. Dabei läßt der Text des Dekretes verschiedene Aspekte oder Elemente
dieses Umgangs mit der Heiligen Schrift anklingen: a) Das tägliche Lesen und Hören ("cotidie
legunt er audiunt Dei verbum"), b) das Aufnehmen ("in seipsos recipere saraganr") und c) das
Weitergeben des Betrachteten ("comtemplata aliis tradere"). Einem so gearteten Umgang mit der
Heiligen Schrift wird das Verkosten ("sapient") des unergründlichen Reichtums Christi (vgJ. Eph
3,8) und der vielfältigen Weisheit Gottes (vgJ. Hebr 3, 9 -10) in Aussicht gestellt. So ist es nur
folgerichtig, wenn Artikel 18 desselben Dekretes unter den Hilfen für das priesterliche Leben an
erster Stelle die Heilige Schrift anführt: "Aus allen geistlichen Hilfen ragt jene Übung hervor, durch
1 Presb. ord. Art. 13.
S Heinz LINDEMANN,Wie als Priester leben? Aussagen des Konzilsdokumentes .Presbytero-
rum Ordinis", in: Priesterliche Lebensform (= Arbeitshilfen Nr. 36, brsg. vom Sekretariat der
Deutschen Bischofskonferenz); Bonn 1984, 8 -15, hier S. 13.
• Vgl. F. WULF, a.a.O. 202.
328
die die Gläubigen vom zweifachen Tisch, der Heiligen Schrift und der Eucharistie, mit dem Wort
Gottes genährt werden. Von welcher Bedeutung ihr häufiger Vollzug für die den Priestern eigene
Heiligurig ist, weiß jeder'."
III.
Es liegt nun nahe, in einem dritten Schritt von den Worten des Konzilsdekretes her den eingangs
angedeuteten Berufsalltag des Priesters zu überdenken. Es scheint, daß die Vielzahl der pastoral
und liturgisch geforderten Begegnungen des Priesters mit dem Schriftwort die tiefe Sinngebung
dieses Tuns zuschütten kann. Ein Überdenken des eigenen Erlebens und Empfindens könnte zur
Sinnmitte (zurückjfinden lassen.
Unter diesem Blickwinkel seien drei Fragen angesprochen.
a) Was bedeutet mir die Heilige Schrift?
Ist sie mir vorwiegend Arbeirsinstrumenr, Argumentationshilfe, "Steinbruch" für Motiv- und
Thernengottesdienste, Verkündigungscmaterial"? Oder lebe ich zunächst persönlich mir und aus
der Heiligen Schrift? Ist sie mir lebensnotwendige Nahrung? So wenig ein Ernährungswissenschaft-
Ier sich vom Essen dispensieren kann, weil er mehr als andere von der Ernährung weiß, so wenig
kann der Priester auf die Nahrung der Heiligen Schrift verzichten, nur weil er viel über die Bibel
weiß8. Adolf Schlatter konnte in ehrlich überzeugter Wertschätzung sagen: "Das Kostbarste, was
mir die Kirche übergeben hat, ist unsere Bibel"."
b) Bin ich mit der Heiligen Schrift vertraut?
Als Priester und Theologe kennt man natürlich die Heilige Schrift. Doch ist sie mir wirklich
vertraut, in ihrem ganzen Umfang, in all ihren Texten? Eine lebendige Verwobenheit mit dem
biblischen Wort ist das Geschenk eines lebenslangen intensiven Umgangs mir ihr. Dies läßt sich
z. B. aus den Schriften des Augustinus ablesen. Eine von P. Oe Lagarde erarbeitete Sammlung der
Bibelzitate, die Augustinus in seinem Gesamtopus verwendet, weist insgesamt 42 816 biblische
Zitate nach, eine unvorstellbar hohe Anzahl: 13276 aus dem Alten und 29540 aus dem Neuen
Testamenrtv. Vergegenwärtigt man sich, daß die Mehrzahl der Zitate aus dem Gedächtnis
wiedergegeben ist, dann kann man die Vertrautheit des Bischofs von Hippo mit dem Wortlaut der
7 Der CIC/ 1983 greift dieses Wort von der duplex mensa zur Nahrung des geistlichen Lebens
auf und gießt es in eine Verpflichtungsnorm für den Kleriker um. Ebenso nimmt der CIC die vom
Konzil aufgezeigte Sicht bezüglich der Heiligung bzw. Vervollkommnung des Priesters auf (vgl.
c. 276 SS 1 - 2 CIC). Instruktiv ist auch der Wortlaut der vom römischen Pontifikale bei der
Priesterweihe vorgeschlagenen Ansprache über die Aufgaben des Priesters: ..Vos autem, filii
dilectissimi, ad ordinern Presbyterii provehendi, sacro docendi munere in Christo Magistro pro
vestra parte fungemini. Verbum Dei omnibus dispensate, quod ipsi eum gaudio accepistis. In lege
~~mini meditantes, videte ur quod legeritis credaris, quod credideritis doceatis, quod doeueritis
Imltemini" (Pontificale Romanum ex decreto sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani U
instauratum auetorirare Pauli PP. VI promulgarum. De ordinatione Diaconi, Presbyreri er
Episcopl. Editio Typica. Typis Polyglottis Vaticanis 1968, 33).
b .8 Der. anschauliche Vergleich findet sich bei Rudolf BOHREN, ... dem sollen die Tage jung
~e'be.n, In: Die Botschaft und die Boten. FS H. W. Wolff, hrsg. v. J. jeremias und L. Perlirt,
euklrchen-Vluyn 1981, 1-8, hier S. 3.
9 Adolf SCHLATTER, Erlebtes, Berlin 21924, 50.
2 '0 Vgl. Donatien OE BRUYNE, Saint Augusrin reviseur deJa Bible, in: Miscellanea Agosriniana
, 1931, 521 - 606, hier S. 522.
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Heiligen Schrift erahnen. Uns stellt sich die Frage, ob wir auch nur eine einzige Schrift annähernd
dem Wortlaut nach kennen. Martin Luther z. B. hielt den Römerbrief als Hauptstück des Neuen
Testamentes und als allerlauterstes Evangelium für wert, daß ihn "ein Christen mensch nicht allein
von wort zu wort auswendig wisse I Sondern teglich damit vmbgehe I als mit teglichem Brot der
Seelen". Denn er könne nimmermehr "zu viel vnd zu wol gelesen oder betrachtet werden'?". Wie
steht es mit meinem Bemühen, in die Bibel hineinzuwachsen? Ein sehr bekannter Bibelwissen-
schaftler des päpstlichen Bibelinstituts, Pater Dennis J. McCarthy, hat in jedem Jahr versucht,
einmal die ganze Bibel durchzulesen "for his own devotion 12". Wir dürfen uns ruhig fragen, wann
wir uns zuletzt einen ntl. Brief oder ein atl. Buch im Zusammenhang erlesen haben.
Nach dem Willen des Konzils sollen nicht nur die in der Ausbildung stehenden Priesteramts-
kandidaten "im Studium der Heiligen Schrift, die gleichsam die Seele der ganzen Theologie sein
muß, gefördert werden 13". Sondern ebenso gilt es für den ordinierten Priester, sich wissenschaftlich
weiterzubilden. "Die Wissenscha'ft eines Dieners am Heiligen aber muß eine heilige sein; denn sie
wird heiliger Quelle entnommen und ist auf ein heiliges Ziel hingeordnet. Deshalb wird sie vor
allem aus der Lesung und Betrachtung der Heiligen Schrift geschöpft' •. " Damit ist keinem falschen
Biblizismus das Wort geredet, wie der weitere Fortgang des Dekretes zeigt. Aber im Sinne einer
soliden Grundlegung der pastoralen und theologischen Fortbildung wird die Schrift als erste und
wichtigste Quelle bezeichnet. Michael Schmaus wertete dies einst "als fortschrittlich in der
Richtung einer neuen Einschätzung der Schrift für Theologie und Spiritualität'?".
c) Sind mir die mannigfachen Begegnungen mit dem Schriftwort Vielfalt, die zerstreut, oder
Vielfalt, die bündelt und eint?
Die Sorge um einen Einheitspunkt des priesterlichen Lebens hat sich bereits in dem Konzilsdekret
"Presbyterorum ordinis" niedergeschlagen. Droht dem modernen Menschen allgemein die Gefahr,
sich in der Vielfalt der Unternehmungen und Probleme zu zersplittern, so gilt dies auch vom
Priester. Wie kann er seine äußere Aktivität mit dem inneren Leben in Einklang bringen? Die
Konzilsväter sehen den Weg, die innere Einheit zu erreichen, darin, daß die Priester "in der
Ausübung ihres Amtes dem Beispiel Christi des Herrn folgen". Seine Speise war es, "den Willen
dessen zu tun, der ihn gesandt hat, um sein Werk zu vollenden .... Die Priester werden also ihrem
Leben eine einheitliche Linie geben ("unitas virae"), wenn sie sich mit Christus vereinigen im
Erkennen des väterlichen Willens und in der Hingabe für die ihnen anvertraute Herde-s".
Die Gefahr der Zersplitterung und der Disharmonie lauert in den mannigfachen Verpflich-
tungen des priesrerlichen Amtes. Sie kann sich noch verschärfen, wenn die zahlreichen Aktivitäten
des Priesters einhergehen mit einem multifunktionalen Einsatz der Heiligen Schrift. Das Wort
Gottes wird allzu leicht durchmustert auf "passende" Worte, die der seelsorgliche, liturgische
Augenblick vermeintlich erfordert. Hier droht auch dem Umgang mit der Heiligen Schrift der
Verlust einer Mitte, einer Lebensmitte.
11 Martin LUTHER, Die gantze Heilige Schrift Deudsch. Wittenberg 1545, hrsg. v. H. Volz,
München 1972,2254.
12 Vgl. den von John WELCH verfaßten Nachruf in: Biblica 64, 1983, 591 f.
13 Optatarn totius Art. 16.
14 Presb. ord. Art. 19.
1S Michael SCHMAUS,Kommentar zu Artikel 17 - 22 (des genannten Dekretes), in: LThK. Das
Zweite Vatikanische Konzil. Teil IIl, Freiburg 1968, 222- 237, hier s, 230. Vgl. auch die Norm
des c. 279 § 1 CIC/1983.
16 Presb. ord. Art. 14.
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Carlo Maria Kardinal Martini, seit dem 29. 12. 1979 Erzbischof von Mailand, spürt diese
Gefahr der Zersplitterung täglich am eigenen Leibe. Sein Bistum ist die größte Diözese der Welt
hinsichtlich der kirchlichen Organisation. Es gibt im Bistum Mailand über 5Millionen Katholiken,
mehr als 3 000 aktive Priester, über 11 000 Klosterfrauen und mehr als 1 000 Pfarrgemeinden.
Bischof Martini fragt besorgt: Was ermöglicht es dem Bischof "und jedem Menschen, der eine
Verantwortung hat, von vielen und unterschiedlichen Sorgen nicht zersplittert zu werden und den
Blick auf die wichtigen Ziele gerichtet zu haltenl?"? Seine Erfahrung im hektischen Seelsorgsdienst
hat ihn einen einheitsstiftenden Punkt erkennen lassen: die lectio divina. Er mißt dieser geistlichen
Schriftlesung eine tiefe Bedeutung bei "im Leben jedes Christen und besonders der Christen, die
schwere Entscheidungen zu treffen haben"!". Dies gilt um so mehr, wenn man mit Martini den
Bischof als "Interpreten des Kairos" versteht, als "Interpreten der jetzigen Situation vom
Standpunkt Gottes her gesehen, vom Standpunkt Christi. Er ist dazu berufen, die tiefe Dynamik des
Gläubigen und dessen Schwierigkeiten in der Welt von heute zu erkennen und zu deuten 19". Lassen
wir daher Kardinal Martini seine Erfahrung mit der lectio divina als einheitsstiftende Mitte seines
an Anforderungen überreichen bischöflichen Dienstamtes darlegen. Was verbirgt sich dahinter?
IV.
Der schon bei den Kirchenvätern übliche Ausdruck lectio divina bezeichnet einen Prozeß, der
drei Momente aufweist, nämlich lectio, meditatio und contemplatio. Im einzelnen-":
Lectio meint in diesem Zusammenhang das wiederholte Lesen eines bibilischen Textes. Das
Wort der Schrift wird wieder und wieder gelesen, um die in ihm ~vorkommenden tragenden
Momente, die Grundthemen, die wichtigsten Symbole, die Grundbegriffe hervorzuheben. Das
Lesen und Wiederlesen des Textes verhilft uns dazu, ihn in seinem Aufbau, seinem Darstellungs-
reichtum zu erkennen". Ein Vergleich verdeutlicht das Ziel dieses wiederholten Lesens auch bereits
bekannter Perikopen: "Es ist ein ähnliches Vorgehen wie beim Betrachten und Verstehen des Bildes
eines großen Malers. Zuerst ,liest' man es, man unterscheidet die Personen, die Figuren, die
Symbole, die verschiedenen Lichteffekte, die unterschiedlichen Tiefen, die Gegensätze der
verschiedenartigen Haltungen der Figuren - und dann erst beginnt man langsam, den Zusam-
menhang zu verstehen." Die Einsichtnahme in exegetische Erläuterungen vermag hier die Sinne zu
schärfen, Zusammenhänge aufzuhellen, eigene Beobachtungen zu überprüfen.
Die zweite Stufe des Prozesses ist die meditatio. Sie ist ein Nachsinnen. Die Meditation stellt
eine Betrachtung der tiefen Werte dar, die im biblischen Text enthalten sind. Sie muß "im Hinblick
auf die gesamte Heilsgeschichte vorgenommen und ausgeübt werden".
Der dritte, entscheidende Schritt des Prozesses ereignet sich in der contemplatio. Sie "ist
eigentlich der ,Genuß' des Textes oder seine Assimilation, jedoch nicht mehr durch Analyse oder
Betrachtung, sondern wie spontan. Dadurch empfinden wir den Text als ,schmackhaft' - das
WOrt Gottes nährt uns".
Kardinal Martini betont nachdrücklich: Erst von diesem Augenblick an wird das Theologu-
menon vom Schriftwort als stärkende Nahrung Realität. Pflegt man die contemplatio nicht, so
17 Vgl. Carlo Maria MARTINI, Bischofsamt und Schriftlesung, in: Vetus Latina. 28. Arbeits-
bericht der Stiftung. 17. Bericht des Instituts, Beuron 1984, 11- 24, hier S. 20. Die Daten zum
Erzbistum Mailand finden sich ebenda S. 12 f.
18 MARTINI, a.a.O. 20.
I? MARTINI, a.a.O. 19.
20 Die folgenden Ausführungen schließen sich eng an MARTINI (a.a.O. 21- 24) an; alle Zitate
des Abschnitts IV sind den angegebenen Seiten entnommen.
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kann die Schriftlesung keine nährende und kräftigende Wirkung im eigenen Leben haben. Erst die
Kontemplation gibt den Blick für die Mysterien Christi frei, für die sich im Text offenbarende
unerschöpfliche Tiefe Gottes. Sie drängt über den jeweiligen Text hinaus "zu einem Aufnehmen der
Wirkung der Heilsgeschichte". Dies verdeutlicht unmittelbar ein Vergleich: "Durch einen einzigen
Passus, der nur dem Saum des Gewandes Christi gleichkommt, erlebt man die Berührung mit seiner
ganzen Person und empfängt die von seiner Person ausgehende Kraft." In der contemplatio ereignet
sich auch die consolatio, der tröstende Zuspruch im Sinne einer Wirkung des Heiligen Geistes: "Der
Text wird zur Quelle der Freude, des echten Gebetes, weil der Geist Gottes, der den Text inspiriere,
in uns betet, und in ihm wenden wir uns, zusammen mit Jesus Christus, an den Vater".
Dieser Dreischritt von lecrio, meditatio und contemplatio - letztere die in den Einklang mit
dem Geist Gottes bringende consolatio (Paraklese) einschließend - verhilft zur Entscheidung.
Denn aus der consolatio fließen discretio und deliberatio, werden Unterscheidung der Geister und
praktische Entscheidungen ermöglicht. Die Entscheidung zu konkretem Handeln entspringt nicht
mehr nur genauer Überlegung, "sondern den Schwingungen eines Herzens, die in einer gegebenen
Situation die vom Heiligen Geist inspirierten Gefilde klar erkennen lassen". Somit wird das.Wort
Gottes "nicht nur eine Hilfe, um besser und großzügiger zu handeln, sondern Quelle der
Unterscheidung und der Aufmerksamkeit für die Zeichen des Heiligen Geistes in meiner aktuellen
Situation und für seine Forderungen". So deutet Kardinal Martini das Leben als "Frucht mutiger
Beschlüsse, die aus einer vom Heiligen Geist gelenkten Unterscheidung entspringen. Die lectio
divina ist die Übung, durch die diese Beschlüsse vorbereitet werden". - Soweit die Erfahrung des
Mailänder Bischofs.
V.
Nun braucht nicht nur ein Bischof, sondern jeder Seelsorger eine solche Unterscheidungsgabe,
wenn er seinen seelsorglichen Dienst personal versteht. Denn als Erziehern im Glauben obliegt es
den Priestern, die einzelnen Gläubigen im Heiligen Geist anzuleiten zur Entfaltung ihrer
persönlichen Berufung nach den Grundsätzen des Evangeliums. Nach dem Willen des Konzils
sollen die Priester die Erziehung der Menschen zur christlichen Reife fördern. Sie sollen den ihnen
anvertrauten Menschen helfen zu erkennen, was in den wichtigen und in den alltäglichen
Ereignissen von der Sache her gefordert ist und was Gott von ihnen wilpl! Um eine derartige Hilfe
leisten zu können, müßte der Priester - ebenso wie der Bischof - sich in die Interpretation des
jeweiligen Kairos einüben, im Hinblick auf den einzelnen wie auch auf die Gesellschaft. Dazu ist ein
Urteil im Glauben notwendig. Es wird ermöglicht durch die conremplatio, gespeist aus der lectio
divina, gespeist also aus der zentrierenden Mitte jeglichen Umgangs mit der Heiligen Schrift. Die
Vielzahl der lesenden und hörenden Begegnungen des Priesters mit Gottes Wort kann hier ihren
spirituellen und pastoralen Einheitspunkt finden, kann die unitas vitae des Priesters in aller
seelsorglichen Aktivität bewahren.
In der aufrichtigen Ausübung ihres Amtes, in der situationserhellenden Verkündigung des
betrachteten Gotteswortes finden die Priester zugleich selbst tiefer in die Jüngerschaft des Herrn,
verkosten den Reichtum Christi, Tag für Tag, insofern sie Gottes Wort täglich lesen und
hören.
Dr. Reinhold Bohlen, Trier
21 Vgl. Presb, ord. Art. 6.
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NEUE THEOLOGISCHE LITERATUR
FRIES,Heinrich: Fundamentaltheologie. Graz - Wien - Köln: Verlag Styria. 1985. 580 Seiten.
Leinen mit Schutzumschlag. 70, - DM.
Das Werk gliedert sich in drei Bücher mit insgesamt 60 Paragraphen. Im ersten Buch, das 17
Paragraphen zählt, geht es um Glaube und Glaubenswissenschaft. Der Glaube wird zunächst
anthropologisch und dann theologisch bestimmt. Die Theologie wird u. a. konfrontiert mit der
Wissenschaftsdiskussion der Neuzeit und der modernen Wissenschaftstheorie. Es fehlen nicht eine
Darstellung und Würdigung des Buches von Eberhard Jüngel: Gott als Geheimnis der Welt. Zur
Begründung der Theologie des Gekreuzigten im Streit zwischen Theismus und Atheismus.
Tübingen 1977 (§ 16).
Das zweite Buch, das drei Teile mit 21 Paragraphen umfaßt, ist der Offenbarung gewidmet. Im
ersten Teil wird die Offenbarungsdimension der Wirklichkeit aufgezeigt. Im zweiten Teil wird die
besondere, geschichtliche Offenbarung behandelt, und zwar die eigentliche Christus-Offenbarung,
aber auch die Offenbarung im Ursprung und als Verheißung, wie sie das AT bezeugt. Im dritten
Teil wird das Offenbarungsverständnis der beiden Vatikanischen Konzilien dargestellt.
Gegenstand des dritten Buches, das vier Teile mit 22 Paragraphen vereinigt, ist die Kirche. Im
ersten Teil wird Israel als Vorentwurf der Kirche betrachtet. Im zweiten Teil wird die Beziehung der
Kirche zu Jesus beleuchtet. Dabei werden u. a. das von Jesus verkündigte Gottesreich, das Wort
Mt 16, 17 -19 und das Letzte Abendmahl untersucht. Im dritten Teil wird die Kirche als Kirche
des Auferstandenen und als ~erk des Heiligen Geistes hingestellt. Im vierten Teil schließlich
werden die Strukturen und Amter der Kirche vielfältig erörtert. Ein Namenregister und ein
Sachregister erleichtern die Benutzung des Buches.
Wie man sieht, werden die Fragen der Religion und der Religionskritik, die mancherorts auch
innerhalb der Fundamentaltheologie aufgegrifffen werden, nicht eigens thematisiert. Sie werden
aber in den Ausführungen über den Glauben und die Offenbarung mitbedacht. Man hätte auch eine
andere Reihenfolge wählen können: Offenbarung - Kirche - Glaube und Glaubenswissenschaft.
Dann wäre der Glaube noch deutlicher als Antwort des Menschen auf die Offenbarung, die die
Kirche vermittelt und vergegenwärtigt, erschienen.
F. hat den Mut gehabt, seine Fundamentaltheologie als Werk eines einzelnen Autors vorzulegen
und ihr so Einheitlichkeit, Geschlossenheit und Kontinuität zu verleihen. Er war dazu berechtigt,
weil er sich lange Zeit als akademischer Lehrer und theologischer Schriftsteller intensiv mit den
Themen der Fundamentaltheologie beschäftigt hat. Deshalb weiß er auch, daß andere die Akzente
manchmal anders setzen werden und auch zuweilen zu anderen Ergebnissen kommen können.
Das vorgestellte Buch empfiehlt sich vor allem durch die verständliche Sprache, den
anthropologischen Ansatz, die ökumenische Ausrichtung (die im drirten Buch naturgemäß
besonders deutlich hervortritt), die Fülle des Gebotenen und die zuversichtliche Grundeinstellung
des Verfassers. H. Schürzeichei, Trier
HANDBUCHDERFUNDAMENTALTHEOLOGIE,herausgegeben von Walter Kern, Hermann J. Pott-
meyer, Max Seckler. Band 1 Traktat Religion. 224 Seiten. 29,80 DM. Band 2 Traktat
Offenbarung. 272 Seiten. 36, - DM. Freiburg - Basel- Wien: Herder. 1985
Dieses Handbuch, das die Fundamentaltheologen von Innsbruck, Bochum und Tübingen
herausgeben, ist auf vier Bände geplant. Die beiden ersten liegen hier vor. Der erste Band bietet den
Traktat Religion, der zweite den Traktat Offenbarung, der dritte den Traktat Kirche und der vierte
den Traktat Theologische Erkenntnislehre sowie als Schlußteil eine Reflexion auf Fundamental-
theologie.Jeder Band hat ein Personenregister.
An der Übersicht erkennt man die klassischen Themen der Fundamentaltheologie, nämlich die
drei "Beweisgänge" (demonstratio religiosa, christiana , catholica) und die Theologische Erkennt-
nislehre. Die Ausführung geschieht in neuer, zeitgemäßer Gestalt. Die Einführung zu Beginn des
ersten Bandes gibt Auskunft über die Eigenart des Werkes. Dieses zeigt eine Zweiteilung, nämlich
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die inhaltliche Durchführung der fundamentaltheologischen Aufgabe in den vier Traktaten und die
davon abgehobene fundamentaltheologische Selbstreflexion im Schlußteil des vierten Bandes. Das
Werk stellt eine Gemeinschaftsarbeit dar. Es wurde erstellt von einem weitgestreuten interdiszi-
plinären (außer den eigentlichen Fundamentaltheologen: ReligionswissenschaftIer , Philosophen,
Exegeten, Dogmatiker) und auch interkonfessionellen (z. B. Wolfhart Pannenberg) Team (rund
vierzig Autoren). Man hat sich bemüht, die Einheit des Werkes (es sollte nicht eine Sammlung
separater Beiträge werden) mit der Offenheit der thematischen Einzelbereiche und der Möglichkeit
zur Entfaltung je eigener fachlicher Kompetenz von Mitarbeitern verschiedener Provenienz zu
verbinden. Das Handbuch versteht sich als ein Arbeitsbuch, in dem über den jeweiligen Problem-
und Forschungsstand unterrichtet wird und heute mögliche Lösungen aufgezeigt werden. "Die
einzelnen Traktate und Kapitel können auch einzeln für sich gelesen werden" (Band 1, S. 9).
Der erste Band vereinigt zehn Kapitel und handelt über die Religion und über Gott. Die Autoren
sind meist Religionswissenschaftler und Philosophen. Günter Lanczkowski breitet eine Vielfalt
religiöser Phänomene der Menschheitsgeschichte aus. Peter Antes stellt die verschiedenen
Religionstheorien vor und führt hin zum Begriff der Religion. Richard Schaeffler arbeitet den
philosophischen Begriff der Religion heraus. josef Möller erforscht die Gorresfrage in der
europäischen Geistesgeschichte. Augustinus Kar! Wucherer-Huldenfeld und Johann Figl behan-
deln den Atheismus. Richard Schaeffler analysiert die Religionskritik. insbesondere von Feuerbach,
Marx und Freud. Jörg Splett geht der Möglichkeit nach, Gott heute zu denken. A10is Halder
beleuchtet die Religion als Grundakt 'des menschlichen Daseins. Max Seckler formuliert im
Rückgriff auf Thomas von Aquin (ordo hominis ad Deum) den theologischen Religionsbegriff.
Walter Kern untersucht die anthropologischen Strukturen im Blick auf Offenbarung und leitet so
über zum zweiten Traktat. Auch wo die genannten Themen nicht alle innerhalb der Fundamen-
taltheologie ausdrücklich zur Sprache kommen, wird man die gehalrvollen Darlegungen dankbar
studieren, vor allem die Kapitel über den Atheismus und den theologischen Begriff der
Religion.
Der zweite Band über die Offenbarung bietet elf Kapitel. josef Schmitz stellt das gegenwärtige
Offenbarungsverständnis der Kirche dar. Max Seckler und Michael Kessler führen in die
neuzeitliche Kritik der Offenbarung ein. Max Seckler erhebt den kritisch-normativen theologischen
Offenbarungsbegriff. Wolfhart Pannenberg orientiert über die Phänorypik der Selbstoffenbarung
Gottes in Geschichte und Erfahrung, indem er sich besonders auf das AT stützt. Werner Löser
macht deutlich, daß im "universale concretum" das Grundgesetz des Offenbarungsgeschehens
erkennbar wird. Kar! Lebmann erörtert die Frage nach Jesus. Helmut Merklein stellt jesus als
Künder des Reiches Gottes heraus, wobei er u. a. auch die Wunder Jesu (allerdings nur in einem
kurzen Exkurs), das Selbstverständnis Jesu und seinen Weg zum Tod in seine Betrachtung
einbezieht. Jakob Kremer befaßt sich mit der Auferstehung Jesu Christi. Walter Kern stellt das
Kreuz Jesu als Offenbarung Gottes hin und bringt es mit der Ideologiefrage und dem
Theodizeeproblem in Verbindung. Eugen Biser fragt im Blick auf Jesus, wodurch er fasziniert, was
er beansprucht und fordert, worin er widerspricht und befremdet, wohin er führt und verhilft und
worauf er seinen Anspruch gründet. Hans Waldenfels konfrontiert das Christentum mit dem
judenrum, dem Islam, dem Hinduismus und dem Buddhismus.
Glücklicherweise ist man von dem aktuellen kirchlichen Offenbarungsverständnis, wie es die
beiden Vatikanischen Konzilien zum Ausdruck bringen, ausgegangen. "Es wird weder abstrakt
nach Sinn, Möglichkeit und Notwendigkeit einer Offenbarung gefragt, noch wird diese transzen-
dentaltheologisch zu deduzieren gesucht" (S. 13/14). Es hätte auch noch zusätzlich ein
Alttestamentler ein Kapitel über die Entwicklung der alttestamentlichen Offenbarung beisteuern
können. Besonders zu begrüßen ist, daß die von Jesus verkündigte und repräsentierte Gottesherr-
schaft deutlich in das Blickfeld gerückt wird und auf ihrem Hintergrund die Fragen nach den
Wundern jesu und vor allem nach dem einzigartigen Selbstbewußtsein Jesu besprochen werden.
Die "demonstratio christiana" wird hermeneutisch durchgeführt: die Sache selbst, auf die es
ankommt, erhält ihre Chance.
Manche Ausführungen in den vorgestellten Bänden des neuen Handbuches sind denkerisch und
sprachlich recht anspruchsvoll und deshalb für Theologiestudierende keine leichte Kost. Aber das
Werk zeigt vorzüglich, wie sich in den letzten Jahrzehnten die Fundamentaltheologie entwickelt hat
und wie sie sich heute darbietet. H. Schützeichel, Trier
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WALDENFELS,Hans: Kontextuelle Fundamentaltheologie. UTB für Wissenschaft: Große
Reihe. Paderborn-München-Wien-Zürich: Ferdinand Schöningh. 1985.552 Seiten.
48,- DM.
Der Bonner Ordinarius für Fundamentaltheologie, Theologie der nichtchristliehen Religionen und
Religionsphilosophie entwickelt die Themen der Fundamentaltheologie in fünf Teilen: Theologie
und ihr Kontext; Grund: ~Gott spricht"; Weg: .Durch jesus Christus, unseren Herrn"; Ort: "In der
Gemeinschaft der Kirche"; Erkenntnis: "Im Lichte des Evangeliums". Verzeichnisse und Register
werden zusätzlich geboten.
In Teil I wird geklärt, was christliche Theologie will. Dabei wird abschließend die kontextuelle
Fundamentaltheologie vorgestellt. Das Adjektiv "kontextuell" weist eigens daraufhin, daß sich die
Fundamentaltheologie bei ihrer Reflexion über das, woraus das Christentum lebt (die Selbstmit-
teilung Gottes durch Jesus Christus in der bleibenden Wirksamkeit des Heiligen Geistes) ihres
geschichtlich-gesellschaftlichen Kontextes bewußt bleibt.
Die drei Mittelteile (Il- IV: Göttliche Offenbarung, Christus, Glaube und Kirche) mit je vier
Kapiteln bilden das Kernstück des Werkes. Sie beginnen jeweils mit einer einführenden
Beschreibung des christlichen Selbstverständnisses. Es folgt die Besprechung des heutigen
Kontextes des jeweiligen Fragepunktes. Anschließend werden die sich bietenden Zugänge
aufgezeigt. Schließlich wird dann die Frage nach Grundtext (Offenbarung), Weg und Ort der
Vermirtlung artikuliert.
Als Kontext der Gottesfrage erscheinen vor allem die nichtchristliehen Religionen, der'
Agnostizismus und der Atheismus. Als Kontext der Jesusfrage zeigt sich das außerchristliche
Jesusinteresse (Jesus der Philosophen, der Juden, in den Weltreligionen). Zum Kontext des
Glaubens in der Kirche gehören das Wissen (statt Glauben) und die Kirchenerfahrung von
außen.
Die Ausführungen über die Zugänge zu Gott konzentrieren sich auf die Themen: Gotr
"nach-denken", GOtt "beweisen", Gott ~erfahren". Beim letzten Punkt werden auch Zeichen und
Wunder bedacht. Die Darlegungen über die Zugänge zu Jesus befassen sich besonders mit
Momenten des Lebens Jesu (Botschaft von der Gottesherrschaft, Vollmacht (auch die Taten Jesu),
Tod) und mit der Auferstehung Christi. Die Erörterungen der Zugänge zum Glauben in der Kirche
gliedern sich nach den Gesichtspunkten: Jesus und die Kirche, Christusgemeinschaft. In diesem
Abschnitt wird u. a. auch das Lima-Dokument ausführlich referiert.
Im jeweils vierten Kapitel der drei Mittelteile geht es um Gottes Offenbarung (u. a. Dei Ver-
bum I), Nachfolge Christi (Jüngerschaft) sowie Kirche und Welt (Synagoge, Religionen, moderne
Welt). Besondere Beachtung verdient noch, daß der Glaube im Kirchentraktat seinen Platz hat
(IV, 1, 1).
In Teil V kommen die Fragen der theologischen Erkenntnislehre zur Sprache (z. B. Heilige
Schrift und Tradition, der auch die Autorität in der Kirche zugeordnet wird). Schon diese knappe
Skizze läßt erkennen, daß die von W. aufgrund seiner Vorlesungen veröffentlichte Fundamental-
theologie ein eigenes Profil besitzt und sich daher im Kreis der anderen fundamentaltheologischen
Lehrbücher gut behaupten dürfte. Das reiche Buch, das auch spirituelle Kraft verrät, studiert man
mit großem Gewinn.
. Zwei kleine Anmerkungen: Am Beginn der Kirchenkonstitution des U. Vaticanums wird nicht
d~e Kirche, sondern Christus "Lumen gentium" genannt (vgl. S. 199). R. Pesch lieferte 1983
eine neue Erklärung für die Entstehung des Glaubens an die Auferstehung Christi (vgl.
S. 268 - 271). H. Schützeichel, Trier
RATZINGER,Joseph: Zur Lage des Glaubens. Ein Gespräch mit Vittorio Messori. München-
Zürich-Wien: Verlag Neue Stadt. 1985. 216 Seiten. Gebunden. 28,- DM.
Kardinal Ratzirrger führte im August 1984 in Brixen ein Gespräch mit dem italienischen
Jou.r~alisten und Verfasser mehrerer vielgelesener Bücher Vittorio Messori. Die von diesem
redigierte Wiedergabe wurde in italienischer, französischer und spanischer Sprache veröffentlicht.
Sl~ löste zahlreiche Reaktionen aus. Hier liegt nun die deutsche Ausgabe vor. Nach einer
(luckenhaften) Vorstellung des Kardinals bietet das Buch Gedanken zu folgenden Themen: Das
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Konzil neu entdecken; Das Kirchenverständnis - eine Ursache der Glaubenskrise; Priester und
Bischöfe; Gefährliche Symptome (aus einem Untertitel (S. 74): Die Kluft zwischen Kirche und
Schrift, wurde in der Inhaltsübersicht (S. 214): Die Kluft zwischen Kirche und Staat (1)); Die Krise
der Moral; Die Frau in der Kirche; Eine Spiritualität für unsere Zeit; Die Erneuerung der Liturgie;
Die "Letzten Dinge" (hier wird besonders auch der Teufel erörtert); Ökumenische Fragen; Zur
Theologie der Befreiung; Die Verkündigung des Evangeliums.
Zwei Dinge seien herausgestellt. R. unterscheidet das "wahre Konzil" von dem angeblichen
Geist des Konzils, der in Wirklichkeit ein wahrer "Ungeist" ist. Nach diesem Konzils-Ungeist wäre
alles, was "neu" ist (... ), immer und in jedem Fall besser als das, was gewesen ist oder was ist. Es ist
der Ungeist, der die Kirchengeschichte erst mit dem II. Vaticanum als einer Art Nullpunkt beginnen
läßt (S. 32/33). Als Fundamentaltheologe liest man sodann aufmerksam die Sätze: "Die einzige
wirkliche Apo)ogie des Christentums kann sich auf zwei Argumente beschränken: die Heiligen, die
die Kirche hervorgebracht hat, und die Kunst, die in ihrem Schoß gewachsen ist" (S. 134).
Auch wer R. nicht in allen Punkten zustimmen will, findet in dem vorgestellten Buch viele
Hilfen für die Beurteilung der heutigen Lage des christlichen Glaubens. H. Schützeichel, Trier
AUER,Alfons: Umweltethik. Ein theologischer Beitrag zur ökologischen Diskussion. Düsseldorf:
Parmos Verlag 1984. 320 S. kart. lam. 32, - DM.
Das Werk ist der bisher informativste und nach Meinung des Rezensenten auch beachtenswerteste
Beitrag, der von katholischer Seite zur gegenwärtigen Umweltdiskussion und -problematik
vorgelegt wurde. Wenn man es in Kürze charakterisieren soll, möchte man es zunächst einmal tun
mit den Worten: maßvoll und mutig.
A. Auer läßt keinen Zweifel an seiner Überzeugung vom Ernst der Lage, aber nicht weniger
deutlich ist sein Bemühen erkennbar, sich vor Ubertreibungen, nach welcher Seite auch immer, zu
bewahren. Er wehrt Verharmlosungen ebenso wie einer Panikmache, Immobilität in gleicher Weise
wie ökologischen Rezepten nach Milchmädchenart. So stellt er etwa immer wieder mit
Hartnäckigkeit die Frage, ob und wie gewisse Programme eines "einfachen Lebens" sich auch im
Großen und in der Gesamtheit verwirklichen lassen. Dabei steht für ihn außer Frage, daß
überschaubare Projekte in Wirtschah und Technik den Vorzug verdienen und zu fördern sind.
Von ähnlicher Stärke wie das ständige Bemühen um Maß zeigt sich aber auch die
Grundstimmung des Mutes im Sinne der Zuversicht. Bei allen nicht zu verkennenden Gefahren
sieht der Verf. - und er wird nicht müde, das Verständnis dafür zu wecken - die Möglichkeit einer
Bewältigung der augenblicklichen Krise, und zwar einer Bewältigung "nach vorne", d. h., nicht
durch Rückzug aus der Technik, sondern durch die Entwicklung neuer, behutsamerer Formen des
Umgangs mit der Natur und entsprechend bescheidenerer Verhaltensweisen.
Wichtiger freilich noch als Maß und Mut ist eine dritte Eigenart dieses Werkes, die auch im
Untertitel zum Ausdruck kommt: es ist ein ausgesprochen theologischer Beitrag. Allerdings stehen
die theologischen Gedanken nicht allein, noch kommen sie gleich schon zu Beginn. Hier begegnen
vielmehr als Inhalt eines sehr umfangreichen ersten Teiles Uberlegungen nicht-theologischer Art,
mit denen in rationaler Argumentation ein "Modell eines ökologischen Ethos" erarbeitet wird. Erst
danach wird in einem zweiten Teil des Buches nach der Bedeutung des christlichen Glaubens für ein
derartiges Ethos gefragt. Dieser Aufbau entspricht dem Verständnis theologischer Ethik, wie es der
Verf. in vielen früheren Veröffentlichungen schon ausführlich entwickelt hat.
Näherhin wird im ersten Teil eine Fülle von Ansätzen und Konsequenzen für eine heute
erforderliche Umweltethik aufgezeigt und erläutert, unter Verwendung einer immensen Literatur
und in sorgfältiger Diskussion der jeweils geäußerten Meinungen. In der theoretisch wohl
wichtigsten Frage vertritt der Verf, dabei mit Nachdruck die These von der Sonderstellung des
Menschen in der Natur. Bei aller Eu bindung in natürliche Abläufe und der nicht wegzuleugnenden
Verantwortung der Natur gegenüber geht der Mensch nicht völlig in ihr auf. Er ist zwar "Glied",
aber auch "Mitte" und sogar "Herr" der Natur; denn er ist "das einzige Wesen, das verantwortlich
handeln kann" (S. 236). Neben derart grundsätzlichen Themen werden z. T. sehr eingehend aber
auch konkrete behandelt, so etwa zum Abschluß des ersten Teils das Problem der Kenernergie und
die Frage "alternativer" Wirtschahsfortnen. Es sind vor allem diese beiden Abschnitte, in denen ein
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ungewöhnliches Maß an Fachwissen und Derailkenntnis zutage tritt, nicht minder aber auch die
schon erwähnte Fähigkeit zu einem differenzierten und abgewogenen Urteil, wobei, das sei als
Einzelheit vermerkt, gegenüber der Energiegewinnung durch Kernspaltung (im Unterschied zu den
Möglichkeiten durch Kernfusion) eine merkliche Zurückhaltung zum Ausdruck kommt.
Nach dieser rationalen Diskussion um das Umweltethos bringt der zweite, etwas kürzere Teil
sodann spezifisch theologische Themen und Motive. Er sucht den christlichen Sinn von Welt und
Umwelt aufzuzeigen und damit jenen Horizont des Glaubens, in den nach Meinung des Verf. hier
wie auch sonst die ethischen Überlegungen einzubringen sind. Im einzelnen sind es drei theologische
Gedankenkreise, die unter dieser Rücksicht ausführlich zur Darstellung kommen: Das Moment der
Schöpfung, das Christusgeheimnis und die Sünde des Menschen - die "Sperrung gegen den
göttlichen Schöpfungs- und Heilswillen". Ähnliche Gedanken hat A. Auer auch früher schon
geäußert, doch zeigt sich hier manche Aktualisierung und Weiterentwicklung (etwa in der Frage der
Eschatologie) und insbesondere ein neuer spezifischer Akzent: die Ausrichtung auf eben die
Thematik der Ökologie. Die Frage nach der Relevanz für das Umweltethos wird schon in der
Darstellung der einzelnen Glaubensinhalte selbst gestellt, aber auch gegen Ende des zweiten Teils in
einem eigenen Kapitel noch einmal generell angegangen und erörtert.
In der Nennung und Entfaltung der theologischen Aspekte ist die eigentliche Besonderheit und
der spezifische Wert dieses Buches zu sehen. Man wird zwar mit großem Gewinn auch den ersten
Teil des Werkes lesen, vielleicht wird er für manch einen sogar der interessantere sein. Der
wichtigere Aspekt und das dem Theologen eigentlich Anstehende ist jedoch der zweite Abschnitt.
Die augenblickliche ökologische Krise mit theologischen Augen und in theologischen Dimensionen
sehen, dürfte der hilfreichste Beitrag sein, der von christlicher Seite zu erbringen ist. Vielleicht ist es
sogar der hilfreichste Beitrag überhaupt. Man wird es jedenfalls erwägen dürfen, daß da, wo Erde
und Leben als solche in Frage stehen, vor allem der Blick darüber hinaus jenen Teufelskreis zu
sprengen vermag, in dem der Mensch, der es "so herrlich weit gebracht", sich selbst und seinen
Lebensbereich zugrunde zu richten droht. Dem Verfasser ist unumwunden zu danken, daß er diese
Aufgabe einer theologischen Sicht der Dinge so gründlich und so umsichtig angegangen ist.
H. Weber, Trier
BINDING.Günther I KAHLE.Barbara: 2000 Jahre Baukunst in Köln. Köln: Bachem 1983. 132 S.,
zahlreiche Abb, u. Taf.
Das übersichtlich verfaßte Werk bringt einzelne symbolische Aussagen, die vorab an den
Kirchenbauten abzulesen sind. Dazu kommt nun eine großartig konzipierte Gesamtsymbolik der
Stadt, die als das himmlische Jerusalem mit seinen 12 Toren (heute noch 4 erhalten) erscheint,
durchwirkt von der Grundgestalt des hl. Kreuzes. Diese Kreuzessymbolik wird durch eine
bestimmte Anordnung von Kirchen gebildet. Dazu kommt die Symbolik vom Schutz durch die
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Reliquien der Heiligen wie mit einer Mauer umgeben ... und gegen den bösen Feind geschützt ...
Durch Erzbischof Heriberts Stiftung des Deutzer Benediktinerklosters 1003 wird der Kirchenkranz
uber den Rhein fortgeführt und zur Siebenzahl ergänzt - mit den fünf Kirchen des Kirchenkreuzes
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urmtoren heißt es: "Die ... Zwölfzahl der Kölner Tore weist auf die bewußte abbildhafte
Doarstellungder Himmelstadt hin, wie sie seit ottonischer Zeit gemäß dem 21. Kapitel der Geheimen
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Geschichte der Kirche führen wollen, vor allem aber eindringlich zur Erfüllung der
Aufgabe mahnen, die in der christlichen Botschaft liegt. In einer Zeit, die bei vielen zur
Aufgabe des Christentums geführt hat (Westhoff macht im Vorwort auf diesen
Doppelsinn des Wortes aufmerksam) und in der fast alles fraglich geworden zu sein
scheint, tritt hier ein Mann vor die Gemeinde, der fest und vorbehaltlos zu seinem
Glauben steht und der sich dennoch den Problemen des Tages stellt. KARL ALBERT
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Gott hat für jeden ein Lächeln
Sing das Glück Mariens
340














Diese Texte spiegeln die
tiefe Frömmigkeit und das
mystische Gedankengut
wider, die im ersten Jahr-
tausend der Kirchenge-
schichte den Glauben der
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liches Amt, Petrusverheißung, Herrenmahl, Opfer, Taufe, Kirchengemein-
schaft.
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Dieser Grundriß der Geschichte Israels setzt konsequent bei der Kritik der
neuen alttestamentlichen Forschung an den beherrschenden großen Hypo-
thesen der Vorgängergeneration an. So entsteht in sorgfältiger Analyse und
aus reicher Kenntnis auch der außerbiblischen Quellen ein Bild der Königs-
zeit, der babylonischen Gefangenschaft und ihrer Folgen, der Auseinander-
setzungen der altorientalischen Großmächte bis hin zum Reich Alexanders
des Großen. Ein ausführlicher Ausblick führt die Linien bis zum ersten und
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~ Ein repräsentatives Geschenk,
~ in jeder Buchhandlung erhältlich.
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Die in der Zeitschrift veröffentlichten Beiträge sind urheberrechtlich geschützt. Alle Rechte,
insbesondere die der Übersetzung in fremde Sprachen, vorbehalten. Kein Teil dieser Zeitschrift darf
ohne schriftliche Genehmigung des Verlages in irgendeiner Form - durch Fotokopie, Mikrofilm
oder andere Verfahren - reproduziert oder in eine von Maschinen, insbesondere von Datenver-
arbeitungsanlagen, verwendbare Sprache übertragen werden.
Auch die Rechte der Wiedergabe durch Vortrag, Funk- und Fernsehsendung, im Magnettonver-
fahren oder ähnlichem Wege bleiben vorbehalten.
Fotokopien für den persönlichen und sonstigen eigenen Gebrauch dürfen nur von' einzelnen
Beiträgen oder Teilen daraus als Einzelkopien hergestellt werden. Jede im Bereich eines
gewerblichen Unternehmens hergestellte und benützte Kopie dient gewerblichen Zwecken gern.
S 54 (2) UrhG und verpflichtet zur Gebührenzahlung an die VG WORT, Abteilung Wissenschaft,
Goethestraße 49, 8000 München 2, von der die einzelnen Zahlungsmodalitäten zu erfragen
sind.

